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 O presente trabalho visa analisar a formação e o uso do conceito de judaísmo  no 
livro de 2 Macabeus, bem como sua relação com o conceito de helenismo . Para isto foi 
necessário não somente um estudo aprofundado do livro de 2 Macabeus, efetuado no primeiro 
capítulo deste trabalho, mas também uma compreensão a respeito do mundo helenístico e do 
próprio povo judeu no período helenítico, a fim de se conceber não somente o contexto 
histórico e cultural dentro do qual o livro estudado se insere, mas também o próprio 
significado dos conceitos estudados. A metodologia utilizada caracteriza-se como 
interdisciplinar, enquanto um estudo de história dos conceitos  que busca delinear uma 
genealogia de cada conceito assim como de seus significados a partir de elementos históricos, 
etimológicos, filosóficos e mesmo sociológicos, recorrendo a diferentes tipos de fontes, tais 
como textos, moedas e inscrições. Tal metodologia foi aplicada sequencialmente através de 
um estudo inicial do histórico de cada conceito, verificando-se sua origem etimológica e 
desenvolvimento, seguido por uma análise particular do seu uso em 2 Macabeus, e 
culminando em uma apresentação das diversas características que compõem a unidade de 
cada conceito, tal como se pode verificar nos capítulos 2 e 3, que tratam respectivamente dos 
conceitos de helenismo  e judaísmo . Como resultado, pôde-se não somente verificar a 
profunda relação entre os conceitos de helenismo  e judaísmo  em 2 Macabeus, mas 
também uma oposição entre estes conceitos que, apesar de ser artificial e não condizer com a 
realidade histórica, foi um elemento necessário para a própria construção identitária dos 
judeus mediante a formação do conceito de judaísmo . 
 




















 The present work aims to analyze the formation and the use of the concept of 
Judaism  in the book of 2 Maccabees, as well as its relation with the concept of Hellenism . 
For this purpose, was needed not only an in-depth study of the book of 2 Maccabees, carried 
out in the first chapter of this work, but also an understanding of the Hellenistic world and of 
the Jewish people in the Hellenistic period, in order to conceive not only the historical context 
and cultural context within which the studied book is inserted, but also the very meaning of 
the concepts studied. The methodology used is characterized as interdisciplinary, while a 
study of history of concepts  that seeks to delineate a genealogy of each concept as well as 
its meanings from historical, etymological, philosophical and even sociological elements, 
using different types of sources such as texts, coins and inscriptions. This methodology was 
applied sequentially through an initial historical study of each concept, with its etymological 
origin and development, followed by a particular analysis of its use in 2 Maccabees, and 
culminating in a presentation of the various characteristics that integrate the unit of each 
concept, as can be seen in chapters 2 and 3, which deal respectively with the concepts of 
Hellenism  and Judaism . As a result, one could not only verify the deep relationship 
between the concepts of Hellenism  and Judaism  in 2 Maccabees, but also an opposition 
between these concepts which, although artificial and not in keeping with historical reality, 
was a a necessary element for the very identity construction of the Jews through the formation 
of the concept of Judaism . 
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  =   
  =  b 
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  =  y 
  =  k 
,  =  kh 
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( )  =   â 
     =    ê 
     =    î 
     =    ô 
     =    û 
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Vogais breves 
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     =    i 
     =    o (qamets qaton) 





      =     
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      =    e (quando vocálico) 







NOTA 1  Algumas palavras podem aparecer com um daguesh forte, ou seja, um ponto dentro 
de uma letra que não seja beth ( ), kaph ( ), pe ( ) ou guturais ( , , , e ). Nestes casos, o 
daguesh forte indica que a letra em que está era escrita com duas letras iguais, dobrando-as na 
transliteração. Exemplo:  deve ser transliterado por hinnéh. 
 
NOTA 2  
YHWH ( ) mesmo que no texto massorético apresente as vogais ( ), assim como no 
texto se apresentará a tradução como Yahweh, a fim de que o usual costume de traduzir este 






                                                 
1 Utilizamos como referência para a definição desta transliteração as gramáticas de A. R. Gusso (Gramática 
instrumental do hebraico. 2 ed. rev. São Paulo: Vida Nova, 2008), Page H. Kelley, (Hebraico Bíblico: uma 
gramática introdutória. Tradução de Marie Ann Wangen Krahn. São Leopoldo: EST; Editora Sinodal, 1998) e a 
transliteração utilizada na obra O problema do mal no Antigo Testamento de Luiz Sayão (São Paulo: Hagnos, 
2012). 













































































NOTA 1  Quando a letra gama 
transliterado e pronunciado por n ao invés de g. 
 
NOTA 2  
 
 
NOTA 3  Quando o hýpsilon y, mas 
nos demais casos deve ser transliterado por u. 
 
NOTA 4  Os espíritos 
) e rh ( ), a 
fim de explicitar o som variante. No caso de espíritos brandos ( ), a transliteração não é 
modificada, uma vez que não altera a sonoridade. No caso de espíritos rudes -se a 
letra h antes da letra com tal espírito na transliteração. Em casos de ditongo, o espírito aparece 
na segunda vogal, mas no caso de espírito rude, deve ser transliterado (h) antes da primeira 
vogal. 
 
NOTA 5  O iota pode aparecer junto a vogais de forma subscrita ou adscrita em 
algumas palavras gregas e deve ser transliterado como um iota regular (i) no caso de vogais 
finais longas, apesar de não ser pronunciado. Para diferenciar este tipo de iota (não 
pronunciado) de iotas regulares e permitir a identificação da palavra grega, faz-se necessário o 
transliterada (
uma vogal final longa (que pode levar iota subscrito).2 
                                                 
2 Este padrão de transliteração do grego utiliza como base as normas para transliteração feitas por Luiz Alberto 
Machado Cabral presentes no livro A cultura grega e as origens do pensamento europeu de Bruno Snell (Trad. 
Pérola de Carvalho. São Paulo: Perspectiva, 2005, p. ix-xi). 
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 Há mais de dois mil anos atrás, a história judaica foi marcada por um evento que, 
apesar de ter ocorrido na pequena Judeia, teve enormes proporções: a Revolta dos Macabeus. 
Apesar desta revolta ter tido como principal objetivo a liberdade política da Judeia, que se 
encontrava sob o domínio do Império Selêucida1, acabou resultando também em algo muito 
maior  a consolidação da identidade cultural judaica. Assim, se por um lado a revolta de fato 
alcançou sua meta, devolvendo aos judeus sua liberdade política  que acabou durando, 
porém, apenas algumas décadas2 , por outro lado também se tornou um símbolo para todos 
os judeus, não somente da Antiguidade mas também dos dias de hoje. Afinal, até hoje a 
Revolta dos Macabeus não é somente lembrada mas também comemorada pelos judeus3, 
estando viva em seus corações e firme em suas mentes. 
 Levando-se em conta, portanto, a importância desta revolta, não é nenhuma surpresa 
o grande número de pesquisas sobre a mesma. Dentre estas, certamente os estudos de Elias J. 
Bickerman (1897-1981)  um estudioso russo (nascido na atual Ucrânia) que migrou para a 
Alemanha, França, Estados Unidos e Israel4 , foram particularmente importantes5, 
estabelecendo as bases para pesquisas posteriores, como as do também russo Victor 
Tcherikover (1894-1958), e do alemão Martin Hengel (1926-2009), cuja obra Judentum und 
Hellenismus, publicada em 1969, foi um verdadeiro divisor de águas6. Nas últimas décadas, 
porém, novas pesquisas têm aberto novas questões, como a tese de Robert Doran, Temple 
1 O Império Selêucida foi uma monarquia dinástica estabelecida a partir de Seleuco, general de Alexandre, o 
Grande, que herdou parte de seu império com sua morte. Esta dinastia, que se estabeleceu especialmente na Síria 
e durou de 312 a 63 a.C., contou com trinta gerações de reis e uma extensão que chegou a ir da Ásia Menor até à 
Índia, ao Leste, e até o Egito, ao Sul. A respeito do Império Selêucida, cf. MUSTI, 1984, p. 175-220; HABICHT, 
2006, p. 174-242; KOSMIN, 2014. 
2 A liberdade política da Judeia não durou muito tempo, uma vez que a Judeia foi conquistada pelos romanos em 
63 a.C. Sendo assim, considerando-se a cronologia de 1 Macabeus, segundo a qual a liberdade política foi 
alcançada no ano 170 S.E., ou seja, em 142 a.C., a independência da Judeia durou cerca de 79 anos ou, em 
perspectiva judaica, menos de duas gerações (de 40 anos). 
3 Ainda hoje os judeus não somente se recordam da Revolta dos Macabeus mas também comemoram sua vitória 
através da Festa de Hanuká. Cf. DORAN, 2006, p. 99. A respeito desta festa, cf. nota 81. 
4 As diferentes nacionalidades de Elias J. Bickerman explicam as diferentes grafias de seu nome em suas 
publicações: em publicações francesas, p.e., seu nome aparece como Elie Bikerman, e em publicações alemãs, 
como Elias Bickermann. 
5 Segundo Shaye J. D. Cohen (1984-1985, p. 1), Bicke
-
estudo da Revolta dos Macabeus, sua obra Der Gott der Makkabäer, publicada em 1937, denominada como 
outras pesquisas e artigos também se fazem importantes. Para a referida obra, cf. BICKERMAN, 2007, v. 2. Para 
os demais artigos, cf. BICKERMAN, 2007, v. 1. 
6 Segundo Fergus Millar (2007b, p. 67), esta obra é, ao lado do livro Ptolemaic Alexandria (1972) de P. M. 
Social and Economic 
History of the Hellenistic World (1941) de M. I. Rostovtzeff. Este livro rendeu diversas resenhas e respostas, 
dentre as quais destacamos as seguintes: FELDMAN, 1977; MILLAR, 2007b; GRABBE, 2002. 
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Propaganda7, que explicitou o caráter propagandístico de 2 Macabeus e a centralidade do 
Templo no relato, os estudos de Jan Wilhelm van Henten, que têm indicado a importância dos 
mártires nos relatos da revolta8, e o livro de Sylvie Honigman, Tales of High Priests and 
Taxes, publicado em 2014, que aprofundou as ideias de helenismo e judaísmo dentro de 2 
Macabeus. Recentemente, porém, uma nova pergunta reacendeu o debate a respeito da 
revolta Q
apareceram obras inovadoras, como o livro The Beginnings of Jewishness, de Shaye J. D. 
Cohen, publicado em 1999, e mais recentemente a obra The Origin of the Jews, de Steven 
Weitzman, publicada em 2017. Se a primeira obra (de Cohen) identificou o período 
helenístico como o contexto formador da identidade judaica, a segunda obra (de Weitzman) 
cri
uma origem única para todo aquele que se considere judeu, ou ainda na construção de um 
tratar sobre a identidade de um grupo tão particular e ao mesmo tempo tão plural, como é o 
caso dos judeus, resulta em dificuldades evidentes dentre as quais esta é somente a primeira. 
 Afinal, tratar sobre identidade judaica, levando-se em conta o questionamento que 
esta identidade tem enfrentado9, a tensão permanente no conflito com a Palestina10, e mesmo 
a força latente mas ainda existente do antijudaísmo11, certamente não é algo simples. Ao 
mesmo tempo, porém, parece mais do que nunca algo necessário, especialmente quando se 
considera nosso contexto de profunda globalização, no qual a imigração é a questão central da 
7 Esta tese, composta para obtenção do grau de ThD pela Harvard Divinity School, apresentada em 1977, foi 
publicada em 1982 pela editora Catholic Bible Association, como parte da coleção Catholic Bible Quarterly 
Monograph Series. Atualmente, a questão aberta por Doran já foi trabalhada em outras pesquisas, como a de 
Jószef Zsengellér (2007). 
8 Cf. esp. VAN HENTEN, 1997. Em outros estudos, porém, Van Henten pesquisou a importância da nobre morte 
no contexto helenístico (VAN HENTEN, 2005; 2007; VAN HENTEN; AVEMARIE, 2002), e ainda outros 
aspectos do livro de 2 Macabeus (VAN HENTEN, 2003; 2013). 
9 O ponto mais questionado da identidade judaica parece ser seu aspecto religioso, de modo que, como indicado 
componente religioso da identidade  
10 Segundo David Landy (2011), há um crescimento nos movimentos a favor dos direitos dos palestinos que 
alcança até mesmo grande parte dos judeus fora de Israel, principalmente na América do Norte, Austrália e 
Europa. Tais movimentos não somente questionam as políticas do Estado de Israel em relação à Palestina, mas 
também reapresentam a própria identidade judaica. 
11 - se compreende 
aquele como inadequado. Cf. GEIGER, 2008. Segundo Emilio Gabba (1989, p. 636), o antijudaísmo é um 
fenômeno originário do Egito, em decorrência da controvérsia entre judeus e egípcios. A respeito do 
desenvolvimento do anijudaísmo na Antiguida
apesar de ter surgido na Antiguidade, se concretizou em inúmeros momentos históricos, como nas Cruzadas e no 
Holocausto nazista. Hoje, mesmo que tal sentimento preconceituoso não apareça concretizado como outrora, se 
encontra ainda como uma força latente, que não deve ser negada nem ignorada. 
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política internacional. Esta necessidade, porém, não deve ser proveniente da intenção prévia 
de legitimação de uma opinião, teoria ou partidarismo12, mas do esclarecimento de uma 
questão histórica que muitas vezes fica enuviada por conta de ideologias, cuidados 
extremados e mesmo preconceitos, que têm obscurecido a pesquisa histórica: a formação da 
identidade judaica. 
Michel de Certeau não nos 
deixaria esquecer13, mas se trata de buscar olhar para além das tendências aos extremismos e 
generalizações. Afinal, se, por um lado, a historicidade da formação da identidade judaica têm 
sido escondida por 14, por outro lado parece ter sido utilizada 
como argumento para o questionamento desta mesma identidade15, que acaba sendo taxada 
. Entre defesas e ataques, o tema está envolto em uma aura de tensão e 
conflito, transformando-se hora em arma, hora em pedra de toque. É necessário que a 
pesquisa histórica olhe para além dos pressupostos, a fim de evitar estas posições exageradas. 
 Estudar a Revolta dos Macabeus, portanto, implica em tocar em questões de conflito, 
não somente da Antiguidade, mas também do tempo presente: conflitos de identidades, terras, 
religiões e Estados16. Nem por isso, porém, se deve recuar na pesquisa, pois, mesmo que nem 
sempre esteja em evidência, o conflito é uma possibilidade sempre presente em toda e 
qualquer questão política. Afinal, a política é, como bem definiu Karl Jaspers (2010, p. 66), 
o maior historiador do mundo para perceber qual destas duas se mostrou a grande tendência 
ao longo da história da humanidade! No caso dos judeus na Antiguidade, porém, o conflito 
não é somente uma tendência, mas é também a sua grande marca: conflitos externos e 
12 Não se trata de definir o que é a identidade judaica, pois isto seria, certamente, algo no mínimo autoritário e 
imprudente. Afinal, como lembra Bernardo Sorj (20
 
13 A escrita da história, Michel de Certeau (2008, p. 65-
119) 
que não definam a pesquisa de forma absoluta, lhe restringem e direcionam em grande medida. 
14 Para uma crítica à busca de mitos de origem para o judaísmo, cf. WEITZMAN, 2017, p. 1ss. 
15 O maior ícone na utilização da historicidade da construção da identidade judaica a fim de questioná-la é, 
atualmente, o historiador Shlomo Sand (1946- ), professor de história da Universidade de Tel Aviv, e autor de 
diversos livros que têm como intuito explicitar o caráter histórico da identidade judaica, indicando sua 
A invenção do povo judeu (São Paulo: Benvirá, 2011), A invenção da 
terra de Israel (São Paulo: Benvirá, 2014) e Como deixei de ser judeu (São Paulo: Benvirá, 2015). 
16 Como bem indicado por Albert I. Baumgarten, isto pode ser percebido na pesquisa de Elias J. Bickerman, 
cujas pesquisas sobre o judaísmo antigo estavam completamente relacionadas à sua situação de vida: sendo um 
verdadeiro judeu de Diáspora, migrando da Rússia para a Alemanha, de lá para a França, depois para os Estados 
Unidos e por fim para Israel, Bickerman pode ter buscado na antiguidade uma apresentação mais positiva dos 
costumava apresentar, indicando estes como meros assimiladores de ideias e culturas estrangeiras e até mesmo 
como traidores do judaísmo. Cf. BAUMGARTEN, 2007; 2010a; 2010b; 2012. 
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internos, religiosos e sociais, econômicos e culturais, marcam a história do judaísmo, e dão a 
cor com que os judeus são pintados pelos demais povos. Afinal, mais do que pela sua religião, 
os judeus eram lembrados pelos gregos e romanos por conta de suas rebeliões, que não foram 
poucas. Sendo assim, a Revolta dos Macabeus se insere dentro de uma história de lutas e 
conflitos, na qual é uma dentre várias revoltas empreendidas contra o poder estrangeiro17, 
servindo como verdadeiro padrão para as revoltas posteriores e como ícone sempre 
reafirmado da identidade judaica. 
 Tais revoltas judaicas, porém, mesmo que importantes, se davam somente por uma 
parte dos judeus, que se encontrava na Judeia, ou por grupos em pequenos focos. A grande 
maioria dos judeus18, no entanto, moravam fora de sua pátria, espalhados pelo Mundo 
Mediterrânico no que ficou conhecido como D 19, convivendo não somente com 
outros judeus mas também com pessoas de diversas culturas, fazendo suas vidas em locais 
como a Síria, o Egito, a Mesopotâmia, a Ásia Menor, o Mar Egeu, e mesmo onde atualmente 
é a Grécia e a Itália. Assim, pode-se afirmar com Erich S. Gruen (2004, p. vii) que a 
D
modo que 2 Macabeus é particularmente importante por servir como propaganda de uma 
revolta empreendida na Judeia para os judeus da Diáspora. Mas, o que foi exatamente a 
Revolta dos Macabeus? 
 Segundo a tradição judaica, a Revolta dos Macabeus foi uma insurreição dos judeus 
contra o Império Selêucida que durou cerca de 25 anos, de 167 até aproximadamente 141 
17 Somente contra os romanos os judeus empreenderam três grandes revoltas: a Grande Revolta Judaica, de 66 a 
73 d.C., que culminou inclusive na destruição do Templo de Jerusalém, a Guerra de Kitos, entre 115 e 117 d.C., 
e a Revolta de Bar Kokhba, entre 132 e 135 d.C. Como indicaremos neste trabalho, a Revolta dos Macabeus não 
somente serviu de símbolo para as revoltas posteriores, mas também contribuiu na construção de uma identidade 
judaica de resistência, a qual favoreceu o surgimento não somente de grupos revoltosos contra o poder 
estrangeiro, a exemplo dos zelotes, mas também gerou, indiretamente, as revoltas contra Roma. Sobre os grupos 
revoltosos judaicos, cf. HORSLEY, 2004; HORSLEY; HANSON, 2013. 
18 Segundo Geza Vermes, estima-se que a população judaica na Palestina do século I d.C. girava entre 500 mil e 
1 milhão de pessoas, sendo mais provável os valores entre 500 mil e 600 mil habitantes. Cf. VERMES, 2013, p. 
69-
sacerdotes (Ap., 21.108) e 4 mil essênios (AJ, 18.20), por exemplo. Apesar de Josefo não ser a fonte mais 
confiável para valores numéricos, estes números podem ser contrastados com outros dados indicados pelo 
mesmo autor: somente em Alexandria, 50 mil judeus teriam morrido em um massacre (Bell. Jud., 2.497), e em 
Damasco, 10.500 (Bell. Jud., 2.561). Também fala de 8 mil judeus em Roma contrários ao sucessor de Herodes 
(Bell. Jud., 2.80), 4 mil jovens judeus que foram deportados para Sardenha (AJ, 18.83-84; cf. Tácito, Ann., 2.85; 
Suetônio, Tib., 36), e uma população de 3 mil judeus somente em Cirene (Bell. Jud., 7.445). Também, se Josefo 
indica que haveriam 120 mil judeus no Egito no séc. III a.C., Filo de Alexandria (In Flacc., 43) fala de mais de 1 
milhão para o séc. I d.C. 
19 
utilizado historicamente para se referir à mobilidade forçada empreendida sobre os judeus, expulsando-os da 
Judeia, assim como para as comunidades judaicas que se formaram pelo mundo, fora da Judeia, tanto no passado 
como hoje. A respeito dos judeus na Diáspora no período helenístico, cf. GRUEN, 2002; BARCLAY, 1996. 
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a.C.20, quando a Judeia alcançou a liberdade política. Segundo esta mesma tradição, a revolta 
teria sido resultante de uma série de medidas repressoras estabelecidas por Antíoco IV 
Epifânio21, rei dos selêucidas, pelas quais diversos costumes judaicos, como a circuncisão22 e 
o sábado23, foram proibidos24. Mesmo que os judeus estivessem sob domínio estrangeiro 
desde 597 a.C., quando Jerusalém foi conquistada pelo Império Babilônico25, nunca teria 
havido tal repressão contra os judeus como quando sob Antíoco Epifânio. Este rei, portanto, 
se destacou em relação a todos seus antecessores, sejam do Império Selêucida, do Império 
Ptolomaico, do Império Persa26, ou ainda do Império Babilônico27, uma vez que teria não 
apenas reprimido os judeus, mas verdadeiramente perseguido seus costumes e práticas, 
chegando inclusive a obrigar que os judeus comessem carne de porco28, que era proibida pela 
Lei judaica29, sentenciando os desobedientes à morte. Mesmo com tal proibição real, um certo 
número de judeus teria permanecido nas práticas de seus ancestrais, participando na força de 
resistência da revolta, ou até mesmo morrendo nas mãos do soberano. É assim que as fontes 
judaicas apresentam a Revolta dos Macabeus, indicando-a, na linguagem de 2 Macabeus, 
 
 Tão importantes quanto a Revolta dos Macabeus, portanto, são os relatos a respeito 
desta revolta, que não somente mantêm viva a lembrança desta, mas também estabelecem as 
20 Há quem indique o ano de 160 a.C. como o encerramento da Revolta dos Macabeus por ser a data da morte do 
seu principal líder, Judas Macabeu, que dá nome à revolta. Acontece, porém, que seus irmãos Jônatas e Simão 
dão continuidade à revolta, culminando no estabelecimento do Estado judaico governado pelos sumo sacerdotes 
da dinastia dos Asmoneus em 141 a.C., tendo Simão como primeiro sumo sacerdote e monarca. 
21 Antíoco IV (215-
que morreu. Filho de Antíoco III, o Grande, sucedeu a seu irmão, Seleuco IV, quando o filho de deste, Demétrio 
I, se encontrava cativo em Roma. A respeito de Antíoco IV Epifânio, cf. MØRKHOLM, 1989; 1966; GAFNI, 
2000a; 2007a; MITTAG, 2013; BARRY, 1910; . 
22 A circuncisão é estabelecida biblicamente como o símbolo da aliança entre Deus e Abraão (Gn 17), que 
deveria marcar seus descendentes, de geração em geração. Sobre a importância da circuncisão na constituição da 
identidade judaica, cf. RUPPENTHAL NETO; FRIGHETTO, 2018 (No prelo). 
23 O preceito judaico de guardar o último dia da semana (sábado) mediante o descanso,  ( ), é um dos 
elementos fundamentais da Lei dos judeus (Torá), estando presente não somente nos Dez Mandamentos (Êx 
20.8-11), mas também sendo reafirmada em Deuteronômio (Dt 5.12-15; cf. Êx 31.14-15; 34.21; Lv 19.3), assim 
como por Jeremias (Jr 17.19-27) e Neemias (Ne 10.31; 13.15-22). Trata-se de uma regra tão sagrada que o livro 
de Números relata que um homem chegou a ser morto por apanhar lenha no dia de sábado (Nm 15.32-36). 
24 A respeito destas medidas de Antíoco IV, cf. DORAN, 2011; GRUEN, 1993; WEITZMAN, 2004. A mesma é 
estudada neste trabalho, na seção 2.3.3. 
25 Uma vez que os registros babilônicos não descrevem a destruição de Jerusalém, a datação provém de fontes 
bíblicas (Jeremias, Ezequiel e 2 Reis). Cf. YOUNG, 2004. 
26 Segundo o relato bíblico, apesar de um persa chamado Hamã ter intencionado o massacre dos judeus, por 
conta do ódio que tinha por Mardoqueu (Et 3.6), o rei persa Assuero não leva seus planos adiante, e acaba por 
castigar o próprio Hamã. 
27 Segundo o relato do livro de Daniel, o rei babilônico Nabucodonosor teria obrigado todos os seus súditos a 
adorarem a uma estátua de ouro que fizera (Dn 3). Tal medida ia contra a proibição judaica de adoração a outros 
deuses ou imagens (Êx 20.3-5), mas não foi uma medida direcionada ou mesmo restrita para os judeus, como foi 
a de Antíoco. 
28 Cf. 2 Mac 6-7; cf. também a nota 182 (capítulo 2). 
29 Cf. Lv 11.1,7-8,24; Dt 14.8; Is 66.17. 
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linhas da memória coletiva30, indicando o que deve ser lembrado e como deve ser lembrado. 
Afinal, todo relato implica em seleção, na escolha do que deve ser lembrado, e criação, na 
formulação de como deve ser lembrado. 
 Neste sentido, o livro de 2 Macabeus é particularmente importante, uma vez que 
traça elementos fundamentais pelos quais a Revolta ficará posteriormente conhecida. Afinal, 
mesmo que não seja considerado um livro sagrado do judaísmo, não fazendo parte da Bíblia 
Hebraica31, o livro de 2 Macabeus integrou a Septuaginta (LXX), a primeira tradução de 
textos religiosos judaicos para o grego. Mas, de que forma a Revolta é apresentada em 2 
Macabeus? Foi
gregos e judeus, entre a cultura pagã de imposição, dos dominadores estrangeiros, e a cultura 
judaica de resistência, do povo daquela terra. Mas, será que de fato a Revolta dos Macabeus 
foi uma oposição de culturas? Será que foi uma defesa dos valores judaicos frente à imposição 
da cultura grega, tal como é apresentado em 2 Macabeus? 
 Esta ideia de 2 Macabeus é uma das maiores influências na formulação da ideia de 
-se 
 grega no mundo antigo, sob Alexandre Magno e 
medida dos gregos sobre os orientais, impondo-lhes sua cultura32, ou seja, seria como uma 
33. Algo muito próximo, 
portanto, da ideia que a tradição judaica transmitiu juntamente com a causa da revolta, como 
defesa judaica frente à helenização de Antíoco Epifânio. 
30 Como bem lembra Mark S. Smith (2006, p. 190-191), pode-
ficç
91). 
31 A Bíblia Hebraica, ou Tanakh ( " ), é o conjunto de escritos sagrados judaicos, que acompanha em boa 
medida o Antigo Testamento (protestante), tendo os mesmos livros que este, porém apresentando-os em ordem 
diferente, estando divididos em três partes: Tôr h ( a Lei Ne  ( os Profetas e Ketûvîm 
( os Escritos Sobre a Bíblia Hebraica, cf. GREENSPAHN, 2011, p. 62-63. 
32 fusão de 
-
 
33 Como bem indicado por Greg Woolf, a romanização parece ter resultado não somente de uma política de 
romanização por parte do Império, mas também das respostas das elites locais ao domínio romano, indicando um 
par paradoxal de diversidade e unidade na romanização. Cf. WOOLF, 1990 [esp. p. 351-352]. O mesmo parece 
valer para a helenização em 2 Macabeus, que se apresenta tanto em medidas políticas do poder dominante, a 
exemplo de Antíoco (2 Mac 6), enquanto resposta da elite local à dominação selêucida, com as medidas de Jasão 
(2 Mac 4). 
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 Esta perspectiva, porém, carece de revisão34, como fica claro a partir do próprio 
relato de 2 Macabeus, que parece contrariar seu argumento: relatando sobre o processo que 
culminou na Revolta, o autor de 2 Macabeus a
Jasão, um judeu, e não dos estrangeiros no poder, de modo que este solicita ao rei Antíoco 
para que estabeleça mudanças em Jerusalém. Não cabe aqui, portanto, a ideia clássica de 
helenização  como uma medida por parte dos gregos, sendo necessária uma profunda 
revisão. Segundo Rachel Mairs (2013, p. 3124), esta revisão pode ser feita com base na tão 
35. Afinal, também neste 
caso trata-se de um termo 
 (MAIRS, 2013, p. 3124), mas 
modificadas pelo  (MAIRS, 2013, p. 3124). As pesquisas 
históricas, porém, têm trazido à tona uma realidade completamente diferente: assim como se 
pode perceber a influência de elementos culturais gregos nas culturas nativas, também se 
percebe o inverso: a influência das culturas nativas nas expressões culturais gregas. Assim, 
por exemplo, mesmo que fossem de cultura grega, os reis ptolomaicos se adaptaram à tradição 
egípcia36, assim como os reis selêucidas à tradição babilônica37. Não houve, portanto, um 
processo uni
 A realidade foi muito mais fluida e complexa. 
 
Grillo e Funari (2014, p. 207), a aplicação dos modelos de aculturação e interação à esta 
34 
historiográficas críticas como a descolonização e o marxismo (cf. MOMIGLIANO, 1970, p. 153), mas também 
nos estudos de casos específicos, como na Judeia, Síria e Babilônia. Enquanto o caso da revisão a partir da 
Babilônia contou com principalmente com os estudos de Susan Sherwin-White e Amélie Kuhrt, o caso da Síria 
teve como principais referências as pesquisas de Fergus Millar. Cf. p.e. MILLAR, 1987. 
35 
Mommsen (alemão: Romaniserung), servindo para indicar a proeminência do latim no Ocidente Romano, 
estando relacionado ao Reich alemão. Cf. FUNARI; GRILLO, 2014, p. 209. Mais tarde, o conceito é utilizado 
por Francis Haverfield e Ramsay MacMullen a fim de explicar a influência dos romanos sobre os povos por 
estes conquistados, numa lógica de superioridade equiparada ao poder britânico (Haverfield) e americano 
(McMullen). O conceito, porém, passou a ser criticado, principalmente por influência dos estudos pós-coloniais. 
Sobre a ascensão e declínio do conceito de romanização, cf. HINGLEY, 2010, p. 27-48. 
36 Em seu estudo de doutoramento sobre o Egito Ptolomaico, p.e., Júlio Gralha indicou o uso de elementos da 
cultura egípcia faraônica pelos Ptolomeus, a fim de legitimarem seu poder. Cf. GRALHA, 2009. 
37 Cf. GRABBE, 2002, p. 59-60. Susan Sherwin-
sis
seus súditos uma estrutura para operare -WHITE, 1987, p. 9). Cf. SHERWIN-WHITE, 1987, p. 
8-9; 28-29. Aparentemente, a relação entre tradição babilônica (rituais e valores simbólicos babilônicos) e a 
monarquia selêucida se deu principalmente com Antíoco I (cf. KUHRT, 1987, p. 51), sendo o Cilindro de 
Borsippa a mais forte evidência. Cf. KUHRT; SHERWIN-WHITE, 1991. Cf. também SHERWIN-WHITE, 
1983; KUHRT, 1987, p. 52, 55-56; Austin 189; AUSTIN, 2005, p. 126. 
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ideia. Afinal, na perspectiva da aculturação -se verificar o impacto da difusão 
cultural sobre os receptores e, em particular, como estes se formaram hierarquicamente aos 
dif -208), ou seja, elimina-se, neste caso, a passividade dos nativos à 
cultura grega38, enquanto na perspectiva da interação busca-
- seja concebida 
em formato unidirecional39. Utilizando-se da lógica da aculturação, portanto, se pode perceber 
a realidade para além das aparências em 2 Macabeus, uma vez que, se, por um lado o livro 
coloca o helenismo como uma imposição política tanto de Jasão (2 Mac 4.7-20) como de 
Antíoco (2 Mac 5.15-6.11), por outro permite que este seja compreendido a partir de uma 
tendência dentro da própria população judaica: há, independentemente da ação de Jasão ter 
sido uma imposição40 ão ampla difusão de costumes 
 
enquanto um processo imposto de cima por uma autoridade política  se mostra insatisfatório. 
O caso judaico, portanto, se analisado pela lógica da aculturação, serve para fortalecer a ideia 
aspectos específicos da cultura grega que uma população adotou, o contexto no qual o 
-se 
pensar, p.e., na pretensão do autor de 2 Macabeus em influenciar a interpretação estrangeira e 
mesmo grega sobre a Revolta dos Macabeus  mesmo que o público alvo principal do livro 
tenha sido os judeus41 , uma vez que cada vez mais os olhares gregos recaiam sobre os 
judeus e sua cultura42. 
38 
helenização designa um processo de aculturação pelo qual o comportamento, costumes, cultura, 
crenças, normas sociais e éticas, etc., de uma pessoa ou um grupo pode ser afetado pelo helenismo; ou seja, pelo 
tipo de c
(RAPPAPORT, 1992, p. 1). Ainda mais relevante, porém, é o trabalho de Édouard Will e Claude Orrieux, que 
trabalha sobre esta perspectiva no estudo da relação entre judaísmo e helenismo. Cf. WILL; ORRIEUX, 1986. 
39 
 seja, 
a relação entre estes em ambas as direções, foi apontada em diversas obras, p.e.: RAJAK, 2001; FELDMAN, 
1993a; MORRISON, 2004; GARCÍA MARTÍNEZ; LUTTIKHUIZEN, 2003. Cabe também destacar a definição 
em vários níveis (político, cultural, econômico, religioso e 
outros) entre os greco-
e judeus e a população 
não-
-dupla, não apenas uma 
questão de culturas  
40 O próprio fato de que a propagação do helenismo se deu na Judeia por obra de Jasão e não das autoridades 
selêucidas já é digno de nota, sendo enfatizado pela lógica da aculturação. 
41 Cf. 1.2.3. 
42 Como bem indicaram Biazotto e Funari (2015, p. 249), Arnaldo Momigliano buscou demonstrar em sua obra 
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Tanto pela aculturação como pela interação, portanto, se pode perceber os limites do 
tradicional 
43: 1) 
helenização como a situação geral do Oriente após Alexandre, na qual formou-
culturais gregos e nativos44; 2) helenização como um fenômeno cultural complexo45 
composto por elementos culturais resultantes tanto de fontes gregas como orientais, não sendo 
nem grego nem oriental, mas algo heterogêneo, expresso de formas variadas em suas 
diferentes expressões locais; 3) helenização como a adesão e apropriação de práticas culturais 
gregas por indivíduos orientais que nem por isso perderam suas identidades nativas46. 
Isto não quer dizer, porém, que 2 Macabeus não pretenda apresentar a helenização 
 como uma imposição radical, vertical e unidirecional, mas antes 
que, em sua apresentação desta concepção, o autor deixa à mostra os vestígios de uma 
realidade muito mais fluida e complexa47. Sendo assim, Eric M. Meyers está correto quando 
culturas, mas como a intersecção da cult
(MEYERS, 1992, p. 84). O mesmo vale para a própria Revolta dos Macabeus, que não 
Alien Wisdom (1975a) que a expansão territorial grega teve como consequência a observação dos bárbaros por 
parte dos gregos, de modo que vieram a valoriz alien wisdom). 
43 
or Grabbe, 
mas com consideráveis alterações. Cf. GRABBE, 2002, p. 56-57. 
44 
002, p. 62), mas também a 
transformação destes elementos em uma lógica de fusão e difusão. 
45 
GRABBE, 2002, p. 62. Justamente por isso optamos pela id
 
46  
como Menelau, apesar de serem em grande medida abertos às influências gregas, foram sumos sacerdotes dos 
apostata é irrelevante à qu
Cf. 1 Mac 7.5. Outro grande exemplo é Filo de Alexandria que, mesmo tendo educação grega, escrevendo em 
grego e estudando a filosofia grega, possui uma clara identidade judaica. Cf. MENDELSON, 1988. 
47 
bidirecional, servirá para explicar certas realidades históricas aparentemente singulares. Afinal, a influência 
cultural na Antiguidade não se deu em uma direção única entre gregos, romanos e demais povos (gregos > 
romanos > demais povos), mas se deu por mútuas influências, onde se pode perceber inclusive por parte de 
gregos, a influência romana que marcou presença em cidades de cultura grega, tais como as da Magna Grécia: 
Estrabão (Geog., 6.1.253), não tendo termo melhor para exprimir a realidade que percebeu, fala que toda a região 
olis, 
expressando uma ideia que, segundo G. W. Bowersock, é um termo que descreve o que os historiadores 
-14 [esp. 4]. 
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pelo autor de 2 Macabeus, até porque 
mas também porque, dentro dele, sua narrativa, seus heróis, e até 
apresentados de um modo grego, a partir dos elementos próprios da cultura helenística. 
Sugere-se, portanto, duas hipóteses. Em primeiro lugar, que o conceito de judaísmo surge em 
oposição ao conceito de helenismo, como dois lados de uma moeda. Em segundo lugar, que 
tal oposição entre helenismo e judaísmo é muito mais um discurso que uma realidade 
histórica, evidente pelo próprio caráter ambíguo do livro de 2 Macabeus, que é tanto uma obra 
judaica como helenística. Afinal, mesmo que 2 Macabeus seja a grande origem da afirmação 
de oposição cultural entre gregos e judeus, é, tanto em suas características gerais como na sua 
própria apresentação desta mesma oposição, uma clara demonstração da fusão entre a cultura 
judaica e a cultura helenística. Para se compreender esta ambiguidade do livro de 2 Macabeus, 
porém, é necessário que se contraste o mesmo com outras fontes do período, de modo que o 
pesquisador terá que mergulhar também em outras fontes literárias e mesmo na 
, ou seja, moedas, inscrições e papiros, que permitem uma 
leitura mais distanciada e mais consciente da obra. 
 As fontes literárias relevantes para aquele que quiser compreender o livro de 2 
Macabeus, porém, não são poucas: Bíblia Hebraica, textos pseudepígrafos48, autores 
judaicos49, gregos e latinos50, e até mesmo o Novo Testamento51  todos têm o que contribuir 
no estudo, seja apresentando o contexto ou mesmo trazendo informações adicionais aos 
48 Diversas obras judaicas pseudoepígrafas foram utilizadas, a exemplo de 1 Enoque, 3 e 4 Macabeus, 4 Esdras, 
Apocalipse de Baruque, Carta de Aristeas, Jubileus, Salmos de Salomão, Testamento de Moisés e Testamento 
dos Doze Patriarcas. Todas estas obras, apesar de não fazerem parte do cânon judaico (Bíblia Hebraica, cf. nota 
acima), são importantes como expressões de religiosidade judaica, especialmente no contato com a cultura 
helenística, considerando-se que são todas obras do período helenístico. A respeito das obras pseudoepígrafas, 
cf. ROST, 2004. Para texto e análise das mesmas, cf. APOT; OTP. 
49 Certamente os principais autores judaicos do período helenístico são Flávio Josefo e Filo de Alexandria, pela 
grande quantidade de obras que deixaram à posteridade e pela recepção que suas obras tiveram. Acontece, 
porém, que uma série de fragmentos de outros autores também contribuem para o estudo, a exemplo dos 
fragmentos de Artapanus, Ezequiel, o trágico, entre outros. Algumas coleções, como a de Carl R. Holladay 
(Holladay) são particularmente importantes, trazendo uma seleção destes autores. 
50 Três coleções foram utilizadas no estudo da apresentação de autores gregos e latinos a respeito dos judeus: a 
obra Greek and Latin Authors on Jews and Judaism, de Menahem Stern (Stern), principal obra sobre o assunto, a 
coleção francesa T  de Théodore Reinach (Reinach), e o 
livro Jews and Christians  Graeco-Roman Views, de Molly Whittaker (Whittaker). 
51 Muitas vezes se esquece que o cristianismo surge como um seguimento (seita?) do judaísmo, de modo que 
mesmo os textos do Novo Testamento são importantes fontes para o estudo do judaísmo do primeiro século, ou 
seja, de um contexto helenístico posterior. Neste sentido, as obras de Geza Vermes foram particularmente 
importantes, apresentando os textos cristãos à luz do contexto judaico da época, e utilizando, inversamente, os 
textos do Novo Testamento como fontes para o conhecimento da história do judaísmo. Cf. esp. VERMES, 2015, 
p. 79-108. Sobre as influências judaicas no cristianismo primitivo, cf. SKARSAUNE, 2002. 
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relatos. Mas, como lidar com estas fontes? Segundo Emilio Gabba (1983, p. 1ss), há pelo 
menos três abordagens possíveis a serem aplicadas aos textos literários antigos: 1) uma 
abordagem centrada na reconstrução de eventos históricos; 2) uma abordagem intencionada a 
reconstruir os diversos aspectos da vida humana; 3) uma abordagem de análise sincrônica de 
tipo antropológico ou sociológico. Estas diferentes abordagens podem ser utilizadas não 
somente de acordo com os diferentes tipos de fontes literárias com os quais nos deparamos, 
mas principalmente de acordo com os diferentes propósitos empreendidos pela própria 
pesquisa  afinal, mesmo que uma obra tenha intencionalidade factual, pode servir para outros 
propósitos, como indicar um conceito ou mesmo uma perspectiva cultural: assim, apesar de 
52, tratando dos fatos que aconteceram, muitas vezes 
os fatos serão aquilo para o qual menos estaremos olhando53. Sendo assim, todas estas fontes 
servem para a reconstrução de crenças, intenções, práticas e mesmo expectativas54, tanto de 
gregos como de judeus55. Além disso, atentar para os textos originais, não se prendendo às 
traduções, poderá ser um diferencial em qualquer pesquisa de História Antiga56. 
 Assim como os textos literários, também as moedas podem trazer muita luz a 
respeito do judaísmo helenístico. Afinal, a importância das moedas, como indicado por 
Hubert Frère (1984, p. 15), não era somente econômica, mas também se dava no serviço de 
reforço e consolidação da autoridade de soberanos e monarcas que eram representados nas 
efígies das mesmas. Também, como destac
 assim, muitas vezes o mais importante a 
52 Sobre Josefo como historiador, cf. RAJAK, 2001, p. 11-37; RAJAK, 2002. 
53 O vocabulário utilizado por Flávio Josefo, p.e., será particularmente importante nesta pesquisa, uma vez que 
colabora na identificação da história dos conceitos estudados, especialmente no que diz respeito ao judaísmo e as 
ideias que lhe constituem como unidade. 
54 Trata- outillage mental
(Histoire des Mentalités) francesa: afinal, um de seus grandes expoentes, Lucien Febvre afirmou que seu 
dispunham os homens desta época; através de um esforço de erudição, mas também de imaginação, reconstruir o 
universo, físico, intelectual, moral, no meio do qual se moveram as gerações que o precederam; tornar evidente, 
de um lado, a insuficiência das noções de fato sobre tal ou tal ponto; por outro lado, o estudo da natureza 
engendraria necessariamente lacunas e deformações nas representações que certa coletividade histórica forjaria 
 
55 O uso de fontes variadas é particularmente importante neste processo: utilizar fontes gregas, p.e., permite não 
somente conhecer a sociedade grega e suas instituições a partir de leituras internas, mas também ver a sociedade 
judaica e suas instituições a partir de leituras externas, ou seja, permite ver como os gregos compreendiam as 
particularidades judaicas e de que modo as expressavam. 
56 
outra, porque, para alcançar a compreensão e a expressão perfeita das mensagens comunicadas com aquela 
2002, p. 46). 
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respeito de uma moeda não é sua datação, que raramente consta nas mesmas (CRAWFORD, 
1983, p. 189), mas o propósito ideológico desta, enfatizando um aspecto ou ainda vários do 
poder vigente57, e que pode também indicar ruptura, continuidade ou transformação em 
relação às cunhagens e poderes anteriores58. Deste modo, não se deve atentar somente para 
aquelas moedas que supostamente datam do período da Revolta dos Macabeus59, mas também 
para moedas anteriores60 e posteriores61, de gregos, judeus e até mesmo romanos, com 
inscrições em grego, hebraico e mesmo latim62, nas quais há representações de reis, deuses e 
templos63, e que podem servir para esclarecer pontos deixados no escuro pelas fontes 
literárias. É por isso que a numismática, como destacado por Uriel Rappaport (1984), tem sido 
encontrada em escavações 
das moedas acumuladas e a metodologia relevante a seu estudo, a comparação de moldes e a 
(RAPPAPORT, 1984, p. 25). 
 Mais abundante que moedas, porém, são as inscrições que permaneceram da 
Antiguidade. Se sugerirmos uma quantidade de meio milhão de inscrições, como disse Fergus 
Millar (1983, p. 80), poderemos não estar longe de acertar! De fato, beira o absurdo o grande 
número de inscrições em paredes, ossuários, templos, estátuas, e mesmo cacos, que 
permaneceram da Antiguidade, de modo que, quando vistos em conjunto parecem 
57 Cf. p.e.: Figuras 12 e 13  estas moedas, respectivamente de Antíoco VIII (12) e Alexandre II Zabinas (13) 
trazem elementos de imitação em relação a Antíoco IV (Figura 7), indicando certa valorização ideológica por 
parte da monarquia selêucida sobre o antigo rei. 
58 Ruptura: Figura 15  a moeda de João Hircano intenciona marcar a diferença entre o sumo sacerdócio judaico 
 apesar da moeda estabelecida durante a Revolta de Bar Kokhba ser um mecanismo de ruptura em relação ao 
poder romano, serve ideologicamente como meio de continuidade em relação ao judaísmo sacerdotal, utilizando 
o Templo de Jerusalém como símbolo representado, mesmo que este já estivesse destruído; Figura 7  a moeda 
de Antíoco apresentada traz em seu reverso uma imagem semelhante à cunhagem clássica de Alexandre, o 
Grande, indicando uma pretensão de continuidade entre o rei macedônio e o rei selêucida, por parte deste último. 
Transformação: Figura 6  a moeda de Alexandre Janneu apresentada traz tanto uma inscrição em hebraico, 
como os reis asmoneus que o antecederam, como uma inscrição em grego, indicando certa helenização. 
59 Cf. Figura 10. 
60 Cf. Figuras 1 e 7 (? [sem datação]). 
61 Cf. Figuras 4, 6, 8, 12, 13, 15, 16. 
62 Cf. Figuras 8 e 16. 
63 Diversas obras de coleções numismáticas tiveram que ser utilizadas, a exemplo das obras de Warwick Wroth 
(BMC), de David Hendin (Hendin), de Arthur A. Houghton, Catherine C. Lorber e Oliver D. Hoover 
(Houghton), de Leo Mildenberg (Mildenberg), de Arnold Spaer (SNG Spaer), de Georges Le Rider (Le Rider), e 
de J. N. Svoronos (Svoronos). Também, considerando-se que a descoberta de novas moedas pode ser 
1983, p. 187), recorremos a pesquisas mais recentes sobre novas moedas encontradas, como o artigo de Dan 
Barag (2000-2002). 
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simplesmente não ter fim! O problema, portanto, não é tanto o de se encontrar material, mas 
ante
pode ou não contribuir para uma pesquisa específica. Mesmo que seja trabalhoso, porém, a 
atenção às inscrições antigas pode ser um elemento diferencial em uma pesquisa de História 
Antiga. Afinal, segundo Fergus Millar, sem a consulta de inscrições
questões históricas precisas ou hipóteses é um exercício vazio, e que de fato não pode 
 
 De um número muito mais reduzido do que as inscrições são os papiros. Não se 
engane, porém, quem pensa que por isso são menos importantes para o estudo do judaísmo 
aos últimos três séculos a.
judaísmo, os papiros são particularmente importantes não somente pela existência de uma 
enorme comunidade judaica no Egito helenístico64, mas também porque podem servir como 
evidência a questões bastante particulares que carecem de provas: o Papiro Oxyrhynchus 
(P.Oxy), p.e., é um dos poucos casos nos quais o termo grego  aparece como 
designação da língua grega em seus moldes helenísticos, ou seja, enquanto indicativo do uso 
do grego 65. Já o Papiro Tebtynis (P.Tebt) No. 698, é uma das poucas provas que temos 
de que Antíoco Epifânio conquistou pelo menos parte do Egito por algum tempo, uma vez 
que contém um decreto seu aos colonos de Krokodipolite66. Em ambos os casos, portanto, os 
papiros servem como provas cabais de fatos para os quais há uma excassez de evidências. 
 Todas estas fontes, que ultrapassam 2 Macabeus e permitem que este livro seja visto 
em seu contexto, são necessárias para um estudo aprofundado, especialmente se tratando de 
uma pesquisa de história dos conceitos67. Afinal, se vamos estudar os conceitos de 
helenismo  e judaísmo  em 2 Macabeus, será necessária uma metodologia interdisciplinar, 
buscando delinear uma genealogia de cada conceito assim como seus significados, através de 
estudos históricos, etimológicos68, filosóficos e mesmo sociológicos69, para os quais estas 
64 Cf. nota 20. 
65 Cf. nota 13 (2.1.1.). 
66 Cf. nota 78 (2.3.2). 
67 Begriffsgeschichte) é uma proposta de estudo histórico com metodologia 
interdisciplinar, visando o estudo semântico histórico de conceitos e termos, ou seja, a história dos significados e 
do próprio desenvolvimento que um conceito teve ao longo do tempo. A respeito da metodologia da história dos 
conceitos, cf. KOSELLECK, 1992; 2006. 
68 O estudo etimológico é fundamental na metodologia da história dos conceitos, uma vez que, mesmo que o 
conceito mude completamente de significado, não abandona completamente seu significado original, uma vez 
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fontes são um verdadeiro tesouro. 
 Antes de se estudar os conceitos de helenismo  e judaísmo , porém, é necessário 
que se compreenda o que é e como se constitui um conceito. Aristóteles aplica o termo grego 
, usualmente traduzido como conceito , como um produto da experiência70, resultante 
da união de objetos semelhantes no pensar. Assim, o conceito de arte, por exemplo, é 
produzido quando por diversas noções da experiência um único julgamento universal é 
formado em relação a objetos semelhantes 71. 
 É neste sentido que Ernst Cassirer (1992, p. 42) afirma que o conceito se constitui 
quando certo número de objetos acordantes em determinadas características e, por 
conseguinte, em uma parte de seu conteúdo, é reunido no pensar , de modo que este abstrai 
as características heterogêneas, retém unicamente as homogêneas e reflete sobre elas, de onde 
surge, na consciência, a ideia geral dessa classe de objetos . Sendo assim, pode-se 
compreender o conceito como a ideia72 que representa a totalidade das características 
essenciais, ou seja, a essência dos objetos em questão  (CASSIRER, 1992, p. 42). Pensando-
se inversamente, para se estabelecer o significado de um conceito, deve-se perceber não 
somente seu produto final, unificado, mas também desmembrar o mesmo em suas diversas 
características essenciais73, que foram unificadas, assim como as próprias relações entre estas, 
uma vez que o conceito abarca numa só operação mental não somente espécies de entes, mas 
que os conceitos não se formam por significados que se substituem, mas que se somam, formando um conjunto 
de camadas sobrepostas, mesmo que em boa medida misturadas. Cf. RUPPENTHAL NETO, 2016d, p. 32. 
69 Todo conceito forma-se enquanto elemento cultural, a partir não somente de uma língua específica, mas de um 
modo de pensar específico. Considerando-
-Strauss (apud TODOROV, 2010, p. 
38), deve-se necessariamente entender a construção de um conceito como um acontecimento não somente 
cultural mas também social. Sendo assim, o estudo sociológico não se faz somente importante mas também 
necessário na compreensão da construção de um conceito. 
70 O termo grego  será utilizado na filosofia estóica na distinção epistemológica entre o universal ( ) 
e o particular ( -se do uso de Aristóteles, que utiliza ambos os termos. Cf. PREUS, 2007, 
p. 103. Neste caso, o o mental sem existência física ou metafísica. Cf. DE VOGEL, 
1964, p. 124 (art. 992). O ), que pode 
 rios para fundamentação da 
verdade. 
71 Aristóteles, Met., 1.981a6. 
72 Conceitos não são realidades existentes da mesma forma como a substância e os acidentes o são. Afinal, como 
criações do pensar, que, em vez 
ainda m
(CARVALHO, 1996, p. 65-66). 
73 Para a constituição de um conceito, é necessário que tais características essenciais estejam consideravelmente 
fixas, uma vez que um conce
podem ser reconhecidas como semelhantes ou dessemelhantes, coincidentes ou não-
1992, p. 42). Tal fixidez dos elementos principais permitirá que os mesmos sejam traçados não somente dentro 
da obra de 2 Macabeus, mas também ao longo do período helenístico, identificando certo histórico de 
transformação dos mesmos como ênfase ou diminuição de um elemento ou outro dentro do conceito. 
41 
espécies de relações entre entes, e espécies de espécies, isto é, gêneros  (CARVALHO, 1996, 
p. 65). 
 Sendo assim, para se compreender os conceitos de helenismo  e judaísmo  em 2 
Macabeus, será necessário não somente dividi-los em suas partes, mas também, previamente, 
conhecer o contexto no qual estão inseridos e a partir do qual são formados, ou seja, o próprio 
livro de 2 Macabeus. Nada mais sensato, portanto, do que começar com uma apresentação a 
respeito deste livro. 
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1 O LIVRO DE 2 MACABEUS 
 
 O livro de 2 Macabeus é, junto a 1 Macabeus, uma das principais fontes a respeito da 
Revolta dos Macabeus. Apesar das outras fontes antigas (Daniel, Flávio Josefo, Políbio, 
Diodoro Sículo e os Manuscritos de Qumran)74 serem importantes como interpretações do 
evento, contribuem pouco se comparadas às fontes principais: o livro de Daniel, por exemplo, 
apresenta o contexto da revolta em linguagem profética75, de modo bastante enigmático, e 
nem mesmo menciona os macabeus. Josefo, apesar de se referir diretamente à revolta, segue 
principalmente o relato de 1 Macabeus, inovando pouco e mais em detalhes do que em 
questões principais76. Quanto à obra de Políbio, apesar de inovar  iluminando o relato a partir 
da perspectiva grega e sendo extremamente importante na compreensão da história do período 
helenístico, apresentando-a em perspectiva mais ampla que os relatos judaicos77 , faz poucas 
referências aos judeus78, apenas servindo para somar às fontes principais da revolta. Diferente 
de Políbio, Diodoro Sículo se refere inúmeras vezes aos judeus, mas falta no entanto, a 
integridade de sua obra: apesar de ser uma vasta obra, tendo sido escrita em diversos volumes, 
74 Cf. BARTLETT, 1973, p. 10-13. 
75 O livro de Daniel ( ) pode ser considerado como fonte para a Revolta dos Macabeus, desde que seja 
considerado vaticinium ex eventu, ou seja, uma profecia feita após o evento profetizado ter ocorrido, uma vez 
que se ambienta no período do cativeiro babilônico (séculos antes da revolta). O elemento profético, portanto, 
seria uma forma de estratégia literária. Cf. WOODARD, 1994. Há, porém, um forte debate teológico a este 
respeito, havendo defensores tanto desta perspectiva (J. J. Collins, F. Millar, R. Martin-Achard, H. H. Rowley, E. 
J. Bickerman, P. R. Davies, A. R. Millard, A. L. Chevitarese, entre outros), mesmo que parcial (geralmente se 
indica datação mais antiga para Dn 1-6), quanto da ideia do livro como vaticinium ante eventu (B. K. Waltke, G. 
L. Archer, D. J. Wiseman, K. A. Kitchen, E. M. Yamauchi, J. G. Baldwin, G. R. Beasley-Murray, A. J. Ferch, G. 
F. Hasel, entre outros). A perspectiva concorrente, que defende uma visão ex eventu das profecias de Daniel, é 
: Makkabäerthese), cujo precursor foi Porfírio (c234-305 d.C.), que 
contextualizou a profecia de Daniel como tendo sido escrita no período macabeu, conforme o 12º volume de sua 
obra Cont. Christ., mencionada por Jerônimo, na qual afirma que o filósofo atri
Com. Dan., 617-618, 
Cf. JEROME, 2009, p. 15). Sobre a tese macabeia, cf. FERCH, 1983 (contra). Segundo Flávio Josefo, apesar da 
profecia se cumprir no período de Antíoco, o livro teria sido escrito no período do cativeiro babilônico, ou seja, o 
AJ, 10.266-267, cf. BALDWIN, 2006, p. 68). Para um estudo 
sócio-histórico da composição de Daniel à partir da perspectiva da tese macabeia, cf. SOARES, 2008. 
76 Apesar do principal relato de Josefo sobre o período macabeu ser nas Antiquitates Judaicae (AJ 12-13), 
seguindo 1 Macabeus de perto (mesmo que não tenha utilizado os capítulos 13-16 deste livro), na sua obra 
Bellum Judaicum (BJ 1.1-2) há um breve relato que, possivelmente, segue Nicolau de Damasco, o historiador da 
corte de Herodes, o Grande, o qual utilizou tanto 1 Macabeus como Políbio como fontes. Cf. BARTLETT, 1973, 
p. 11. A respeito de Nicolau de Damasco, cf. Stern, p. 227-232. Para os fragmentos de sua obra que se referem 
aos judeus, cf. Stern 41, frags. 83-97 (p. 233-260). Sobre o uso de 1 Macabeus por Josefo, cf. GAFNI, 1989, p. 
116-131; FELDMAN, 1994, p. 41-68. 
77 
nas diversas partes da   
78 Menahem Stern, em sua coletânea de textos greco-romanos sobre os judeus, indicou três fragmentos de 
Políbio, enquanto na coletânea de Reinach há apenas um. Cf. Stern 18, frags. 31-33 (p. 110-116 [I]); Reinach, p. 
51-52. 
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acabou chegando até nós bastante fragmentada79. Ainda mais fragmentários que a obra de 
Diodoro Sículo são os Manuscritos de Qumran, que também possuem um caráter obscuro e 
alegórico demais para serem utilizados como fontes independentes para a história da revolta80. 
Todas estas fontes secundárias, portanto, acabam dependendo quase que completamente de 1 
Macabeus e 2 Macabeus, que apresentam cada qual um relato bastante completo dos 
acontecimentos anteriores e contemporâneos da revolta, permitindo que a mesma possa ser 
consideravelmente conhecida e compreendida historicamente.
 Que 2 Macabeus é uma fonte essencial no estudo da Revolta dos Macabeus, portanto, 
está claro. Mas, o que foi exatamente a Revolta dos Macabeus? Para se compreender a mesma 
 e também o próprio livro de 2 Macabeus , cabe uma breve explicação: esta revolta, que 
ocorreu no século II a.C. e durou cerca de 25 anos, foi uma revolução judaica contra o 
domínio selêucida, cujo resultado foi a independência da Judeia. Segundo o relato do livro de 
2 Macabeus, após o rei selêucida Antíoco IV Epifânio profanar o Templo de Jerusalém e 
estabelecer uma série de medidas repressoras contra as práticas judaicas, o povo judeu decide 
combater os invasores estrangeiros e, por meio da ajuda divina, alcançaram a liberdade 
política. Apesar desta liberdade não durar muito tempo  uma vez que a Judeia foi 
conquistada pelos romanos em 63 a.C. , a vitória dos macabeus permaneceu viva no coração 
do povo judeu ao longo dos séculos, sendo comemorada ainda hoje, especialmente mediante a 
festa de Hanuká81, que a celebra. 
79 Diodoro Sículo apresenta a história dos eventos entre 301 a.C. e 61 a.C. nos livros 21-40 de sua Bibliotheca 
Historica (Bib. Hist.), mas, apesar de haver referências a Antíoco IV, Demétrio I (Bib. Hist., 31) e Demétrio II 
(Bib Hist., 33), o que chegou a nós de sua obra sobre estes contextos é consideravelmente fragmentário 
(BARTLETT, 1973, p. 12). A respeito de Diodoro Sículo como fonte da história judaica, cf. Stern 32, frags. 55-
66 (p. 167-189 [I]); Reinach, frags. 33-36 (p. 69-77). 
80 
de Qumran para ajudar a preencher os detalhes de 1 e 2 Maca
Morto (ou Qumran) podem ser utilizados como fontes históricas, desde que juntamente às demais fontes. O 
principal texto de Qumran para a história da Revolta é o frag. 4Q248, cujo texto intitulado Atos de um rei grego 
parece se referir às ações de Antíoco IV em sua expedição ao Egito. Para o frag. 4Q248, cf. DSS Study, p. 494-
495. A respeito deste texto como uma referência a Antíoco, cf. BROSHI; ESHEL, 1997; BROSHI, 2000, p. 5 (I). 
Alguns estudiosos, como Steven Weitzman, são bastante céticos quanto ao uso deste documento, afirmando que 
233, nota 57). Como indicado por Albert Baumgarten (2011), porém, Hanan Eshel, seguindo a pista deixada por 
Magen Broshi e Esther Eshel (1997), desenvolveu uma perspectiva histórica não somente sobre a origem da 
Comunidade de Qumran, mas também sobre a própria origem da Revolta dos Macabeus. Cf. ESHEL, 2008, p. 
13-27. Também Daniel R. Schwartz, a partir de 4Q248, defendeu uma datação do saque de Jerusalém por 
Antíoco, diferenciando-se da tradicional indicação a partir de 1 Macabeus, ao mesmo tempo que se aproximou 
de outras fontes (2 Macabeus e Daniel). Cf. SCHWARTZ, 2001, p. 45-56. Mesmo que seja possível, portanto, 
estabelecer questões históricas a partir dos Mss. de Qumran, não são tão amplas nem tão precisas como se 
poderia supor, como bem lembrado por John J. Collins. Cf. COLLINS, 2011, p. 295-315 [314]. Sendo assim, 
continuam dependentes das demais fontes. 
81 A festa de Hanuká, ou anukâ ( ), é uma festa religiosa judaica em comemoração à reconsagração do 
Templo de Jerusalém pelos macabeus, após a profanação do mesmo pelo rei selêucida Antíoco IV Epifânio. 
Comemorada por oito dias, com início em 25 de Kislev e fim em 2 (ou 3) de Tevet, tem como símbolo as luzes 
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1.1 ASPECTOS GERAIS 
 
 Segundo o próprio texto de 2 Macabeus, o livro foi escrito em virtude da festa de 
Hanuká, iniciando justamente com duas cartas dos judeus de Jerusalém (na Judeia) aos judeus 
de Alexandria (no Egito), tratando a respeito desta festa e  
( ) também a praticassem. O livro, portanto, se insere dentro de um contexto de 
relações entre os judeus residentes na Judeia e os judeus residentes na Diáspora, com um 
propósito de certa unificação religiosa, mediante a prática de um festival em comum. A 
festividade, como mecanismo de memória, serviria como meio de unificação, por conta da 
importância da história a qual celebra para todos os judeus ), sejam residentes de 
Jerusalém, da Judeia, ou de Alexandria. Afinal, a Revolta dos Macabeus, restaurando o culto e 
purificando o próprio Templo (de Jerusalém), não é, para o autor de 2 Macabeus, somente 
uma vitória da Judeia  , cf. capítulo 3 deste 
trabalho), devendo ser comemorada pelos judeus espalhados por todo o mundo. Mas afinal, 
qual é exatamente o conteúdo destas cartas iniciais? 
 A primeira carta (2 Mac 1.1-10a), supostamente escrita no ano 188 (da Era Selêucida 
[E.S.], cf. 2 Mac 1.10a82), ou seja, por volta de 124 a.C.83, incentiva que os judeus no Egito 
do candelabro, presentes pela iluminação das casas durante a festividade. Deste modo, a festa também é 
conhecida por ag Ha-Urim AJ, 12.7.7), o nome 
de Festa das 
em que a esperança era difícil de ser encontrada. Sobre a festa, cf. b. Shab 21b; m. Bikk 1.6; m. Taan 2.10; m. 
MoKat 3.9; m. RoHas 1.3; m. BK 6.6; m. Meg 3.4. Parece haver uma contradição entre as datações da festa 
pelos fariseus e pelos saduceus (FINKELSTEIN, 1931, p. 169, nota 1). Cf. HERR, 2007, p. 331-333 (VIII); m. 
Menah 10.3; t. Menah 10.23; b. Menah 65a (baraita); Jub 1.1; 6.17. Não está claro se a relação da festa com as 
-se na  
Neemias (2 Mac 1.18b-36), onde o fogo do altar é um elemento importante. Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 74, 
nota 30. Segundo m. Suk 5.2-4, haveria um festival do fogo realizado no equinócio de outono. 
82 Note-se que, apesar de a segunda carta iniciar também no verso 10, a referê
-a com a marcação temporal, e não à segunda carta, 
(BICKERMAN, 2007, p. 411). Por causa disto, as traduções, em geral, estabelecem uma divisão para facilitar ao 
leitor, separando as duas partes do verso 10. Em alguns casos, porém, a data é colocada no início da segunda 
carta, como na Vulgata e em algumas traduções latinas (La
os relatos 
(Cf. 1 Mac 4.59; 2 Mac 10.8), em 148 S.E. Por fim, algumas traduções modernas, a fim de evitarem problemas 
cronológicos, acabam seguindo estes códices, e trazendo a data alterada no texto. No Cod. A, porém, apesar de a 
data não ser alterada, é m
[188] 
para o final da primeira. 
83 A datação de 188 da era selêucida corresponde a 124 a.C., cf. MOMIGLIANO, 1975b, p. 81; PARKER, 2007, 
p. 387. A simples datação com o ano (188) segue o padrão selêucida, presente tanto em cartas reais (cf. 2 Mac 
11) como em cartas de povos submetidos a este Império. Isto indica que a carta foi escrita quando os judeus 
ainda eram um povo submetido politicamente, ou seja, antes de Demétrio II lhes conceder a liberdade, em 170 
E.S. (cf. 1 Mac 13.41). Afinal, se os judeus estivessem politicamente livres, colocariam na carta uma referência 
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festa de Hanuká, já instituída. Pressupõe, portanto, que a festa não estivesse sendo celebrada 
em Alexandria tal como era em Jerusalém. Haveria, assim, uma diferença no calendário de 
celebrações entre os judeus da Judeia e os judeus da Diáspora, que estaria sendo corrigida. 
 A primeira carta também traz, inserida dentro do texto, outra carta, que supostamente 
data de 169 E.S. (2 Mac 1.7)84, ou seja, 143 a.C., a qual lembra tanto a aflição sob o domínio 
selêucida quanto o livramento divino, o qual foi celebrado:
 
Quanto a nós, aqui, agora mesmo, estamos orando por vós.85 Durante o reinado de 
Demétrio, no ano cento e sessenta e nove, nós, os judeus, vos escrevêramos o 
86 auge da aflição que nos sobreveio no decorrer destes anos, desde 
quando Jasão e seus partidários desertaram da terra santa e do reino, incendiaram o 
portal [do Templo] e derramaram sangue inocente, nós elevamos súplicas ao Senhor 
e fomos atendidos. A seguir oferecemos sacrifícios e flor de farinha, acendemos as 
do mês de Casleu. No ano cento e oitenta e oito. (2 Mac 1.6-10a, BJ). 
 
 Esta carta, apesar de ser de fato uma carta completa, com introdução e datação ao 
final, estando anexada à primeira carta, não costuma ser contabilizada, uma vez que estando 
incorporada, faz parte da primeira. A segunda carta mencionada anteriormente, portanto, é 
outra (2 Mac 1.10b-2.18). Esta, de modo diferente da anterior (primeira carta), não apresenta 
data, apesar de ter indicação de autoria. Mesmo que esta indicação de autoria sugira ser 
provavelmente uma falsificação87, a carta tem especial importância por oferecer ao seu 
ao seu gov
 uma vez que não há menção ao dia, mas somente ao ano (cf. 2 Mac 1.10; 
11.21,33,38) 
 
84 No texto latino Lat. X, a data de 169 está no lugar de 188, de modo a constituir uma única carta. 
(BICKERMAN, 2007, p. 411). Em alguns Mss., o v. 10 (188) apresenta outras datas, como 108, 180 e 148 (Mss. 
55 e 62), cf. SCHWARTZ, 2008, p. 524. Possivelmente esta última data foi resultado de uma cópia equivocada 
desenvolvimento histórico da festa de Hanuká. 
85 ...) 
parece uma interrupção no texto, sugerindo que a carta seguinte é uma inclusão posterior. 
86 Uma vez que o texto é indicado como tendo sido escrito sob o reinado de Demétrio (II), e não de Antíoco IV, é 
no  a 
respeito  ma tradução 
equivocada da ambígua frase hebraica  , que poderia ser entendida tanto como escrevemos no auge da 
sobre o 
(original ou retrotraduzido), assim como não explica porque os tradutores não teriam cuidado em cair no erro, 
uma vez que é traduzido na LXX tanto por como por (BICKERMAN, 2007, p. 412), ao invés de 
 
87 Apesar de não apresentar data, como a primeira carta, se coloca como anterior à instituição da festa de 
Hanuká, o que leva a mesma a ser considerada uma carta forjada a posteriori. Cf. nota 22. A legitimidade da 
carta foi defendida especialmente por C. C. Torrey, que estabeleceu retroativamente uma versão do que pretende 
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público leitor as razões para a comemoração do Hanuká
 ou seja, os selêucidas que haviam 
estabelecido um controle militar sobre Jerusalém , também possibilitou a purificação do 
Templo. Esta carta, portanto, pretensamente escrita pelo próprio Judas Macabeu88, o líder da 
Revolta, teria sido escrita justamente no momento desta purificação, quando teria sido 
decidido celebrar a festa não somente por causa das muito anteriores reedificações do Templo 
e do altar por Neemias, mas também em decorrência da purificação que estava para acontecer 
(2 Mac 1.18)89 pelas mãos dos macabeus. Deste modo, mesmo que não tenha datação, seu 
conteúdo sugere que é (ou pretende ser) anterior à primeira, datando de quando a festa ainda 
não era celebrada  o que parece um tanto quanto suspeito aos estudiosos90.
 Apesar de o livro de 2 Macabeus iniciar com as cartas, já explicadas, apresenta um 
prefácio logo após estas (2 Mac 2.19-32), o que fortalece ainda mais a separação entre as 
cartas e o texto, tornando-as como espécies de anexos do livro. De toda forma, apesar de 
muitos pesquisadores 
do livro (PARKER, 2007, p. 386), há uma conexão evidente  mediante a festa de Hanuká , 
e esta deve ser levada em consideração quando se busca compreender o livro como um todo.
como o original aramaico das cartas, a partir do qual foram traduzidas para o grego (TORREY, 1940). Para outra 
defesa da carta, cf. WACHOLDER, 1978. 
88  
a Aristóbulo, preceptor do rei Ptolomeu e pertencente à linhagem dos sacerdotes ungidos, bem como aos judeus 
sacerdote, cf. MOTZO, 1924a, p. 187; BICKERMAN, 2007, p. 409. Na tradução siríaca o texto foi alterado, 
retirando-se o nome de Judas, a fim de se evitar o problema cronológico, uma vez que traz a datação de 188 
 os que estão na Judeia, o 
conselho dos anciãos de Judá
nome de Judas foi retirado. Na sua explicação da carta, Benedictus Niese busca fugir do problema afirmando que 
a carta não é Judas Macabeu, mas outra pessoa chamada Judas (SCHWARTZ, 2008, p. 521). 
dos judeus
(TORREY, 1940, p. 147, grifo nosso). 
89 Momigliano indica que não se pode excluir a possibilidade de que a carta tenha sido escrita no ano seguinte à 
purificação do Templo, no primeiro aniversário da mesma (MOMIGLIANO, 1975b, p. 81). De fato, em 2 Mac 
ando no aoristo e indicando o passado 
(GOLDSTEIN, 1985, p. 158). Wacholder também aponta diversos verbos que indicam que a purificação já 
Acontece, porém, 
 
90 Cf. PARKER, 2007, p. 387, nota 3; GOLDSTEIN, 1985, p. 157-164; BICKERMAN, 2007, p. 409. Segundo 
 
utilizada a partir de 60 a.C., data indicada como provável para a mesma (BICKERMAN, 2007, p. 409). Jonathan 
A. Goldstein, porém, defende que é improvável que a carta tenha sido composta entre 67 a.C. e 73 d.C., se 
colocando contra a tese de Bickerman. Cf. GOLDSTEIN, 1985, p. 540-545 (Appendix IX). Outra frase que leva 
 ), em 2 Mac 1.18 (cf. 2.16), uma vez que 
sentido específico de celebração do festival da purificação do Templo, implicando na existência (e instituição) do 
mesmo. Se fosse uma referência à purificação do Templo anterior à existência do festival, não fazendo referência 




 Mediante a conexão estabelecida pela festa de Hanuká pode-se perceber que, mesmo 
que as cartas de 2 Macabeus 1-2 sejam adições posteriores ao livro  como os estudiosos 
costumam indicar91 , possuem certa unidade com o seu conteúdo, explicitando seu caráter e 
de outros livros como Ester92, Cantares, Rute, 
Lamentações e Eclesiastes93. Como explicado por Arnaldo Momigliano, os livros festivos 
relatavam histórias com um sentido bastante específico:
 
Nos livros festivos, a história era escrita para explicar, justificar e celebrar uma 
cerimônia religiosa, ou um festival. A historiografia não era apenas feita para 
interpretar a intervenção de Deus em uma série de eventos, mas também era usada 
para justificar a reconstituição institucional da feliz conclusão destes eventos, na 
forma de um festival religioso. (MOMIGLIANO, 1975b, p. 87). 
  
 Desta forma, mesmo que 2 Macabeus busque explicar os acontecimentos 
teologicamente, à luz da ação divina na história, o faz de modo a ressaltar a importância de 
um festival religioso94. No relato de 2 Macabeus, portanto, a festa do Hanuká funciona como 
centro do relato, de tal forma que figura como data tanto da purificação do Templo como 
ainda de sua profanação, de modo bastante simbólico95, conforme explicitado em 2 Macabeus 
10.5-8:
 
Assim, no dia em que o Templo havia sido profanado pelos estrangeiros, nesse 
mesmo dia sucedeu realizar-se a purificação do Santuário, isto é, no vigésimo quinto 
91 Cf. p.e. MOMIGLIANO, 1975b, p. 87; PARKER, 2007, p. 388; WILLIAMS, 2003, p. 72-73. Caso seja uma 
adição posterior, a unidade da carta data no máximo do século II d.C., uma vez que Clemente de Alexandria 
(Strom., 5,14,97,7) a conhece já com a segunda carta. O fato das cartas serem fest Festbrief
indicado por Bickerman), assim como o próprio livro de 2 Macabeus ser um livro festivo (cf. notas 25-27), 
fortalece a relação entre as cartas e o livro como um todo. A respeito desta relação, cf. DORAN, 1981, p. 3-12. 
Segundo J. W. 
Mesmo assim, indica que as cartas acompanham o re
Cf. 2 Mac 1.18,36; 2.16,18,19; 10.3,7. 
92 
a relação 
entre 2 Macabeus e 3 Macabeus, cf. TROMP, 1995. Sobre a relação entre Ester e 3 Macabeus, cf. HACHAM, 
2007; MOTZO, 1924a. p. 272-290. 
93 Estes cinco livros, chamados na tradição judaica de Hamesh Megillot (  ), são os cinco rolos festivos 
que fazem parte dos Ketûvîm, a terceira parte da Bíblia Hebraica. Cf. NOAM, 2011a. 
94 De fato, entre as obras relacionadas às festas religiosas judaicas, diferente das obras pagãs similares, havia 
1975b, p. 87). Os festivais, portanto, possuíam valor como celebrações da manifestação explícita da ação divina 
na história. 
95 istória, ter a rededicação 
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dia do mesmo mês, que era o de Casleu. E com júbilo celebraram oito dias de 
festa96, como para as Tendas97, recordando-se que, pouco tempo antes, durante a 
própria festa das Tendas, estavam obrigados a viver nas montanhas e nas cavernas, à 
maneira de feras98. Eis por que, trazendo tirsos e ramos vistosos, bem como palmas, 
entoavam hinos Àquele que de modo tão feliz os conduzira à purificação do seu 
Lugar santo. Depois, com um público edito confirmado por votação, prescreveram a 
toda a nação dos judeus que celebrassem anualmente esses dias. (2 Mac 10.5-8, BJ). 
 
 Neste texto citado (2 Mac 10.5-8), o caráter institucional da festividade do Hanuká, 
na qual os macabeus são exaltados, é diluído tanto pela participação divina, na purificação, 
há uma importante relação com a 
festa das Tendas, justificando a criação do Hanuká como uma ampliação daquela festa, 
valendo-se de seu prestígio institucional. 
 Outro elemento importante no relato é o fato do mesmo dia da purificação ser o dia 
 e
é particularmente relevante, principalmente quando se considera a festividade como uma 
vitória sobre os estrangeiros e seus deuses: afinal, 25 Kislev era não apenas o aniversário de 
Antíoco Epifânio como também a data das festividades em honra de Dioniso99, tendo 
profundo significado ideológico. A festa de Hanuká, portanto, transforma-se em um 
96 Se, por um lado, os oito dias ( ) tem relação com os oito dias de purificação celebrados por Moisés 
(Lv 8-9, cf. BRUSTON, 1890, p. 117, nota 2), por outro, pode-se pensar em um fundamento em uma lenda 
posterior. Segundo a tradição rabínica (b. Shab 21b), quando os judeus foram reconsagrar o Templo, 
encontraram óleo sagrado apenas para um dia, mas, milagrosamente, a quantidade durou oito dias, até terem 
novo óleo pronto. Esta seria a origem dos oito dias de comemoração, juntamente à relação com a festa dos 
Tabernáculos. Cf. nota abaixo. 
97 A Festa das Tendas, também conhecida como Festa dos Tabernáculos, Festa das Cabanas, Festa das Colheitas, 
ou ainda sukôt ( ), era uma das principais festas religiosas judaicas, sendo uma das três Shalosh Regalim 
(  ), as festas de Peregrinação, juntamente à Páscoa, ou Pesa  ( ), e o Pentecostes (nome grego: 
nas ou  ( ). Em 2 Mac 10.6, a festa é referida 
simplesmente como 
indicado por VanderKam, quando a LXX se refere à Festa das Tendas, traz juntamente o termo , como em 
Lv 23.34; Dt 16.16; Zc 14.16- ). Cf. 
VANDERKAM, 1987, p. 32. A respeito desta festa, cf. VANDERKAM, 2000, p. 903-905 (II); STEINBERG, 
2011b; KUTCH; JACOBS, 2007, p. 299-302; Ne 8.13-18; t. Suk 1.1-4.28; m. Suk 1.1-5.8; y. Suk 1a; b. Suk 2a-
56b. Sobre a relação entre as duas festas (Hanuká e sukôt), cf. VANDERKAM, 1987, p. 31-34; LIBER, 1912; 
ZEITLIN, 1938, p. 19-25. 
98 Cf. 2 Mac 5.27. 
99 Segundo 2 Mac 6.7, a cada mês era celebrado o aniversário de Antíoco, no qual havia festas dionisíacas, com 
um cortejo em honra a Dioniso com pessoas coroadas de hera. Não se tratava, portanto, de um aniversário anual, 
mas mensal, realizado no dia 25 de cada mês, cf. 1 Mac 1.59. Cf. REGEV, 2008, p. 87, nota 1. É possível, como 
indicou James C. VanderKam, que não apenas os selêucidas tenham esperado após a construção do novo altar no 
Templo para que o primeiro sacrifício fosse no dia 25, aniversário do rei, mas também a escolha da data pelos 
-rei que ainda 
ANDERKAM, 1987, p. 35). De toda forma, a 
(FINKELSTEIN, 1931, p. 171), e merece explicação, sendo a proposta de VanderKam uma possibilidade 
interessante. 
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mecanismo ritual com um amplo sentido ideológico, representando tanto a vitória militar dos 
macabeus contra os selêucidas, como a vitória religiosa do judaísmo contra o paganismo 
imposto100. Fundamenta-se, portanto, na constituição de opostos. 
 Mas, se 2 Macabeus possui tal afinidade com o Hanuká, institucionalizando-o, será 
que o mesmo teria sido utilizado liturgicamente durante as festividades, tal como outros livros 
festivos, a exemplo de Ester? Mesmo que não haja nenhuma evidência que indique que 2 
Macabeus era lido publicamente durante o Hanuká, tal como os outros livros festivos 
(MOMIGLIANO, 1975b, p. 88), não se pode eliminar de cara tal possibilidade101. Porém, se 
deve levar em conta a alta improbabilidade deste uso, uma vez que se trata de um livro escrito 
em grego, e não em hebraico (MOMIGLIANO, 1975b, p. 88), a língua da liturgia judaica nas 
sinagogas. 
 Apesar de não estar clara qual a exata dimensão da relação entre 2 Macabeus e o 
Hanuká, se pode perceber que a festividade é central pelo menos na moldura do relato, 
estando tanto no começo (nas cartas, caps. 1-2), quanto mais para o final do livro, no capítulo 
10. O que é de difícil compreensão, no entanto, é o fato do relato não terminar em 2 Macabeus 
10.8, que explica a instituição do Hanuká, prosseguindo até o capítulo 15, onde termina com a 
instituição de outra festividade, o dia de Nicanor (2 Mac 15.35-36)102, seguido apenas pelo 
epílogo do autor (2 Mac 15.37-39). Assim, o relato se encerra da seguinte forma, em 2 
Macabeus 15.35-36: 
 
Quanto à cabeça de Nicanor103, Judas mandou pendurá-la na Cidadela104, como um 
sinal claro e evidente, para todos, da ajuda do Senhor. A seguir decidiram todos, por 
um decreto de comum acordo, não deixar de modo algum passar despercebida essa 
data, mas observar com solenidade o dia treze do duodécimo mês, chamado Adar 
em aramaico, um dia antes da festa de Mardoqueu105. (2 Mac 15.35-36, BJ). 
100 Segund
2008; VANDERKAM, 1987. De fato, como Regev lembra, a conexão entre a festividade e o Templo está não 
somente em seu nome grego, 
relativo à visita de Jesus ao Templo. Cf. REGEV, 2008, p. 88, nota 3. 
101 Para uma comparação entre a liturgia do Hanuká e os livros de 1 Macabeus e 2 Macabeus, cf. STEIN, 1954a; 
STEIN, 1954b. Momigliano, no entanto, critica estes artigos de Stein, afirmando não ter visto nos mesmos traços 
dos livros de 1 e 2 Macabeus, cf. MOMIGLIANO, 1975b, p. 88, nota 8. 
102 A explicação desta continuação do relato, aparentemente desnecessária (cf. nota 91), se dá pela composição 
do livro, que apresenta dois blocos de relato de história de libertação, que terminam com os dois festivais, como 
se verá adiante (cf. 1.2.1). Quanto ao dia de Nicanor, ou Yom Nicanor (  ), tratava-se de uma festa 
realizada no dia 13 do mês de Adar, em comemoração à vitória de Judas Macabeu sobre Nicanor, um general 
selêucida. Segundo o MegTaan (32) não se tratava de um dia cujo jejum era obrigatório, mas tinha sua 
importância ao ponto de ser lembrado. Sobre o dia de Nicanor, cf. y. Taan 2.13,66a; y. Meg 1.6,70c; b. Taan 
18b. 
103 Cf. Jz 7.25; 1 Sm 17.54; 31.9-10; Jdt 13.15; 14.1; Heródoto, Hist., 5.114; 6.30. 
104 Sobre a Cidadela, cf. 2.3.4. 
105 Como lembra a 
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 Assim como na instituição da Hanuká (2 Mac 10.5-8), a institucionalização do 
festival do dia de Nicanor é apresentada junto a uma referência a Deus e outra ao povo106. 
Ambas servem para explicar as festas, ao mesmo tempo que incentivá-las, ampliando seu 
significado e importância, sacralizando-as (Deus) e popularizando-as (povo). O próprio livro 
de 2 Macabeus, carregado de elementos teológicos e dramáticos (como será explicado 
adiante, cf. 1.2 e 1.3), parece ter como propósito justamente sacralizar e popularizar a Revolta 
dos Macabeus, indicando tanto a intervenção divina como a participação popular no processo. 
Também, tendo sido escrito em grego e em uma forma literária helenística (cf. 1.2), 2 
Macabeus parece uma obra que se direciona a um grande público. Assim, apesar das cartas 
enviadas de Jerusalém aos judeus da Diáspora (2 Mac 1-2) terem tido sua importância, é bem 
provável que o livro de 2 Macabeus tenha sido escrito a fim de ampliar a difusão tanto das 
cartas como da história107, complementando-as no incentivo da celebração do Hanuká, e 
mesmo do dia de Nicanor. Deste modo, tanto as festas como o livro que as institui, servem a 
fim de fundamentar a identidade judaica, tanto a partir de sua própria história como em 
oposição ao domínio estrangeiro e ao paganismo imposto. 
1.1.2 Conteúdo 
 
 A festa de Hanuká e o dia de Nicanor, portanto, são comemorações em relação às 
vitórias do conflito que 2 Macabeus relata. Sendo assim, mesmo que seu propósito seja em 
relação às festividades, o conteúdo do livro se dá mediante e através do conflito entre judeus e 
selêucidas, conhecido como Revolta dos Macabeus: apresenta não somente suas causas, como 
também as formas pelas quais alcançou sucesso, tanto mediante martírios como através de 
conflitos armados. Toda a revolta, porém, é compreendida como uma história de salvação, 
sendo apresentada e estruturada enquanto relação do povo de Israel com Deus: após sua 
-40), o povo cai em 2 Mac 4.1-5.10) e sofre sua 
relação entre as duas festas, cf. DEL MEDICO, 1965. No MegTaan, o dia de Nicanor é seguido dos dias de 
 
NOAM, 2006, p. 344). Uma vez que o MegTaa data entre 41 e 70 d.C., a incorporação do dia de Mardoqueu nos 
dias de Purim ocorreu no século I d.C. ou antes, o que fortalece a ideia de uma data mais antiga para o livro de 2 
Macabeus. Sobre o MegTaa, cf. NOAM, 2011b, p. 417-418; NOAM, 2013, p. 4415-4416; NOAM, 2006; 
ZEITLIN, 1918 [esp. 71-75]. A respeito da MegTaa como fonte para estabelecimento de uma cronologia, cf. 
ZEITLIN, 1918; ZEITLIN, 1919a; ZEITLIN, 1919b. 
106   
  
107 Mesmo que não haja sinais claros que Filo conhecia 2 Macabeus (Quod omn., 13.88, segundo Momigliano, 
não é uma evidência, cf. MOMIGLIANO, 1975b, p. 88), nem de que Flávio Josefo o tenha utilizado (apesar de 
utilizar 1 Macabeus), é bem provável que tenha tido ampla difusão, possivelmente tendo sido escrita em grego 
com este propósito. Contra: BAR-KOCHVA, 1989, p. 67. A este respeito, cf. 1.2.3. 
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Mac 5.11-6.11), depois recebendo seu 2 Mac 6.12-7.42) e finalmente alcançando 
sua 2 Mac 8.1-15.36), tal como se pode perceber pelo esqueleto do livro, que 
segue abaixo: 
 
PARTE SUBPARTE TEXTO 
CARTAS INICIAIS ............................................................... 1.1-2.18 
 Primeira carta 1.1-10a 
 Segunda carta 1.10b-2.18 
PREFÁCIO DO AUTOR ............................................................... 2.19-32 
A BÊNÇÃO DE ISRAEL ............................................................... 3.1-40 
 Chegada e ação de Heliodoro 3.1-23 
 O castigo de Heliodoro 3.24-34 
 A conversão de Heliodoro 3.35-40 
O PECADO DE ISRAEL ............................................................... 4.1-5.10 
 A superintendência de Simão 4.1-6 
 O sacerdócio de Jasão 4.7-22 
 O sacerdócio de Menelau 4.23-5.4 
 A disputa pelo sacerdócio 5.5-5.10 
A PUNIÇÃO DE ISRAEL ............................................................... 5.11-6.11 
 As intervenções de Antíoco 5.11-5.14 
 A pilhagem do templo 5.15-5.23 
 Intervenção de Apolônio 5.24-5.27 
 Instalação dos cultos pagãos 6.1-6.11 
O PERDÃO DE ISRAEL ............................................................... 6.12-7.42 
 Explicação do autor 6.12-17 
 Os martírios 6.18-7.42 
A REDENÇÃO DE ISRAEL ............................................................... 8.1-15.36 
 A resistência judaica 8.1-36 
 O fim de Antíoco IV 9.1-29 
 A purificação do templo 10.1-8 
 Antíoco Eupátor sobe ao trono 10.9-13 
 O avanço da luta armada 10.14-12.45 
 A campanha de Antíoco Eupátor 13.1-26 
 A campanha de Demétrio I e Nicanor 14.1-15.36 
EPÍLOGO DO AUTOR ............................................................... 15.37-39 
  
Tabela 1  Esqueleto de 2 Macabeus108
 
 Apesar da Revolta dos Macabeus ter tido início, segundo 1 Macabeus, com o 
sacerdote Matatias (1 Mac 2.1ss)109, foi um de seus filhos110, Judas, quem se tornou o 
108 O presente esqueleto do livro de 2 Macabeus baseia-se parcialmente nas tabelas de G. W. E. Nickelsburg. Cf. 
NICKELSBURG, 1971, p. 522; NICKELSBURG, 2005, p. 107. Também leva em consideração as separações 
indicadas pela BJ e outros esquemas (p.e. DORAN, 2001a, p. 735). 
109 Matatias, filho de João, o sacerdote, ou, em hebraico, -  (    ), 
como é chamado na oração rabínica em comemoração à vitória macabeia ( -Nissim, cf. GAFNI, 2000b, p. 
 AJ  
atro classes sacerdotais, cf. 1 




111 leva seu apelido: 
112 113. Provavelmente é por isso que 2 Macabeus indica 
Judas não somente como organizador da Revolta (2 Mac 8.1), mas também como seu 
incentivador (cf. 2 Mac 5.27). Mas, como e porque se deu tal revolta? Ou seja, quais foram as 
causas e andamentos desta? 
 Segundo o relato de 2 Macabeus, enquanto Antíoco IV realizava a mudança das leis 
judaicas (2 Mac 4.1-20), pilhava o Templo de Jerusalém (2 Mac 5.15-23) e instalava cultos 
pagãos (2 Mac 6.1-11), não somente surgiam mártires, que enfrentavam as decisões reais 
entregando suas vidas (2 Mac 6.18-7.42), mas também 
os seus companheiros, iam introduzindo- Em 
perspectiva teológica, pode-se dizer que a causa da revolta não foi a perseguição de Antíoco, 
mas antes o pecado de Israel, que teve tal perseguição como consequência (ou, 
Afinal, tal pecado teria sido justamente a abertura judaica à cultura helênica, durante os 
sacerdócios de Jasão e Menelau. Os mártires, no entanto, para além de demonstrarem a 
oposição do povo às medidas dos sacerdotes (e mesmo do rei), foram o meio pelo qual o povo 
encontrou o perdão divino, possibilitando que a redenção fosse alcançada pelo grupo militar 
organizado por Judas. 
 Historicamente, porém, esta organização dos fatos, seguindo uma linha teológica de 
causa e efeito, parece um tanto quanto artificial: afinal, conforme Antíoco tomava medidas 
contrárias à religião judaica tradicional e por esta mesma causa, já se organizava uma milícia 
111  ) como 
ORREY, 1902b, col. 2850 [III]), com o tempo o mesmo 
passa a designar também os outros membros da família, os mártires do período (cf. GIBSON, 2007, p. 316 
[XIII]), e, por fim, todos os participantes da revolta. 
112 Judas, filho de Matatias, ficou conhecido c Yehuda Ha-Makaby 




e Cod. V]; 2 Mac 10.1). Cf. TORREY, 1902b, col. 
2850 (III). 
113 
este apelido de Judas seja decorrente de sua valentia nas batalhas, é estranho de se pensar que o termo hebraico 
correspondente era utilizado para se referir ao pequeno martelo de ferramentas, e não ao grande martelo utilizado 
como arma, cf. TORREY, 1902b, col. 2851 (III); CHEYNE, 1903, col. 1947 (II); Jz 4.21; 1 Rs 6.7; Is 44.12 (no 
plural no TM e no singular na LXX); Jr 10.4. Como bem indicado por C. C. Torrey, há a possibilidade de 
forma seriam os demais nomes duplos de seus irmãos (cf. 1 Mac 2.2-5). Como fundamento desta teoria, Torrey 
AJ, 13.4.8), sendo 
chamada Salina (Alexandra quæ et Salina vocabatur, cf. Jerônimo, Com. Dan
(como lembra Eusébio). Cf. TORREY, 1902b, col. 2851 (III). 
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a fim de enfrentar o poder selêucida na Judeia, de modo que i os coirmãos de 
raça e recrutando os que haviam perseverado firmes no judaísmo, chegaram a reunir cerca de 
-se dos pon  além 
de se valer da noite para os ataques (2 Mac 8.7), de modo que seu pequeno número114 era 
compensado pelas suas táticas, como uma verdadeira guerrilha115.
 Ambos os aspectos  teológico e histórico (militar)  aparecem em 2 Macabeus. 
Porém, apesar do relato de 2 Macabeus narrar as lutas de Judas e seus companheiros116, não se 
concentra tanto neste aspecto militar, tal qual 1 Macabeus, dando maior ênfase à participação 
divina no processo. Deste modo, apesar do narrador acompanhar o combate armado contra os 
estrangeiros, dá destaque à ajuda divina presente e atuante neste. É justamente por conta desta 
ajuda divina que, segundo 2 Macabeus, a revolta pôde alcançar sucesso a despeito de seu 
pequeno número, como fica claro no prefácio do autor, apresentado logo após as cartas 
iniciais:
 
Os fatos referentes a Judas Macabeu e a seus irmãos, a purificação do grandioso 
114 Mesmo que os números de 1 Macabeus 6.30 e 9.4 sejam exagerados, certamente o exército selêucida possuía 
um número muito maior de soldados à disposição que os rebeldes. Como indicado por Bezalel Bar-Kochva, o 
número de 100.000 homens de infantaria, 20.000 cavaleiros e 32 elefantes (1 Mac 6.30) ultrapassa a 
possibilidade de mobilização de tropas não somente das regiões ocidentais do Império Selêucida, mas também 
deste como um todo (BAR-KOCHVA, 1989, p. 40). Mesmo assim, porém, a quantidade poderia se aproximar de 
20.000 soldados e 2.000 cavaleiros (1 Mac 9.4) em algumas situações, até porque, como indicado por Políbio 
(Hist., 5.79.13), na batalha de Rafia teriam participado 68.000 soldados selêucidas (62.000 de infantaria e 6.000 
cavaleiros), e como apontado por Tito Lívio (Hist., 37.37.9), na batalha de Magnesia haveriam 72.000 soldados 
selêucidas (60.000 infantaria e 12.000 cavalaria). Vale a pena conferir a tabela do poder bélico selêucida em: 
BAR-KOCHVA, 1989, p. 34. As fontes (1 Mac, 2 Mac e Josefo), divergem quanto ao número de soldados 
inúmeras vezes, como na segunda expedição de Lísias: Josefo (BJ, 1.41) aponta 50.000 soldados e 5.000 
cavaleiros; 1 Macabeus (6.30) fala de 100.000 homens de infataria, 20.000 cavaleiros e 32 elefantes; 2 Macabeus 
(13.2) indica 110.000 soldados, 5.300 cavaleiros, 22 elefantes e 300 carros armados de foices. Sobre o número 
de combatentes em ambos os lados, cf. BAR-KOCHVA, 1989, p. 29-67. Sobre o tamanho do exército selêucida, 
cf. também BAR-KOCHVA, 1976, p. 7-19. 
115 Enquanto o Império Selêucida, além do maior número de soldados (cf. nota acima) também contava com 
armas de guerra  elefantes de guerra, carros armados de foices, etc (cf. 2 Mac 13.2) , os rebeldes se valiam 
principalmente do terreno acidentado como mecanismo tático. Não se deve, porém, exagerar a este respeito: 
assim como os elefantes serviam mais como elemento de terror psicológico (BAR-KOCHVA, 1989, p. 128; cf. 1 
Mac 6.38,41), também os selêucidas não eram despreparados para enfrentar seus inimigos em terrenos 
montanhosos, até porque contavam com cipriotas (cf. 2 Mac 4.29 e 12.2), mísios (1 Mac 1.29-40; 2 Mac 5.24) e 
trácios (2 Mac 12.35). A respeito da capacidade militar selêucida para o terreno montanhoso, cf. BAR-
KOCHVA, 1989, p. 116-129. 
116 Judas assume o poder, segundo 1 Mac 3.1, após a morte de seu pai, Matatias, contando com o apoio de seus 
-se em seu lugar. E todos os seus 
irmãos e quantos haviam aderido a seu pai apoiaram-no, pelejando com alegr
3.1-2 [BJ]). Como destacado por Bezalel Bar-




Templo e a consagração do altar; as guerras contra Antíoco Epífanes e seu filho 
Eupátor; as aparições vindas do céu em favor dos que generosamente realizaram 
façanhas pelo judaísmo, a ponto de, embora poucos, devastarem todo o país e porem 
em fuga as hordas bárbaras; o fato de recuperarem o Templo, afamado em toda a 
terra habitada, de libertarem a cidade e de restabelecerem as leis que estavam para 
ser abolidas, tendo-lhes sido propício o Senhor com toda a sua mansidão, todos 
esses acontecimentos, expostos por Jasão de Cirene em cinco livros, tentaremos 
sintetizá-los num só compêndio.117 
 
 Sendo assim, é evidente que para 2 Macabeus o mais importante não é a participação 
humana, mas a ajuda divina que, providencialmente, lhes concedeu a vitória118. Ou seja, a 
redenção alcançada pelos macabeus só foi possível pelo perdão concedido por Deus. Assim, 
os poucos rebeldes foram vitoriosos po 119
sorte do seu povo. É por isso que, mesmo que não seja um livro sagrado do judaísmo, não 
fazendo parte da Bíblia Hebraica, 2 Macabeus teve e ainda tem importância não somente 
histórica como teológica, transmitindo parte da história do povo judeu que é a história da 
relação de Deus com a humanidade, mediante o povo escolhido120. Desta forma, este livro se 
claro ao livro de Deuteronômio, como se pode observar na tabela abaixo: 
SITUAÇÃO AÇÃO TEXTO REFERÊNCIA
CARTAS INICIAIS ...................................... 1.1 2.18 .................................... 
PREFÁCIO ...................................... 2.19 32 .................................... 
BÊNÇÃO Sacerdócio de Onias 3.1 40 Dt 28.1-14; 32.7-14
PECADO Helenismo 4.1 5.10 Dt 28.15; 32.15-18
PUNIÇÃO Represálias de Antíoco 5.11 6.17 Dt 28.16-68; 32.19-25
MUDANÇA Morte dos mártires 6.18 7.42 Dt 30.2; 32.26-33
JUÍZO/SALVAÇÃO Vitórias de Judas 8.1 15.36 Dt 30.3-10; 32.34-43
EPÍLOGO ...................................... 15.37 39 .................................... 
 
Tabela 2  Divisão de 2 Macabeus em relação às referências a Deuteronômio121
117 O aspecto guerrilheiro se destaca tanto na ocultação das tropas judaicas quanto na mobilidade das mesmas. A 
ideia da guerrilha, como luta popular contra o poder estabelecido, serve de pressuposto (fundamental) para o 
comentário de Sandro Gallazzi e Francisco Rubeaux sobre 1 Macabeus: Primeiro Livro dos Macabeus: 
Autocrítica de um guerrilheiro (GALLAZZI; RUBEAUX, 1993). 
118 
io Judas Macabeu não foi vitorioso por sua força ou pela força 
de seu exército, mas por sua piedade. Não é à toa, portanto, que o destaque para as orações que este faz aparece 
recorrentemente no texto. Sobre as orações em 2 Macabeus, cf. 1.2.2. 
119 Deus é apresentado por dois aspectos aparentemente contraditórios: sua mansidão e sua ira (cf. 1.3.2). 
Acontece, porém, que enquanto sua mansidão é resultado de sua misericórdia, sua ira é resultado de sua justiça. 
Não são, portanto, aspectos contraditórios na perspectiva judaica: a misericórdia divina não anula sua justiça, 
mas lhe faz ser tardio em irar-
para a cólera, rico em graça e fidelidade; que guarda sua graça a milhares, tolera a falta, a transgressão e o 
pecado, mas a ninguém deixa impune e castiga a falta dos pais nos filhos e nos filhos dos seus filhos, até a 
-7). 
120 Cf. 3.3.2. 




 Tendo tamanha importância histórica, como uma das principais fontes da revolta, e 
construindo-se dentro de um esquema teológico diretamente conectado à Bíblia Hebraica, não 
foi à toa que 2 Macabeus veio a fazer parte da Septuaginta (LXX)  a primeira tradução grega 
dos livros sagrados judaicos122 , mesmo que posteriormente não tenha estado presente no 
cânon rabínico123. Fez parte, portanto, do cânon grego, e não do cânon hebraico 
massorético124. Mas afinal, no que implica ter feito parte da Septuaginta? Fazer parte desta 
composição de textos judaicos em grego certamente não foi somente decorrente da ampla 
leitura da obra, mas também teve como efeito a valorização e difusão da mesma, 
também segue um esquema relacionado a Deuteronômio (a partir de 4 Mac 4), mesmo que seja menos explícito 
que 2 Macabeus. Cf. NICKELSBURG, 2003, p. 213, nota 11. A teologia histórica deuteronomista, como indica 
Paul J. Kosmi
da perseguição selêucida anterior, são percebidas dent
deuteronomista, mediante as situações de bênção, pecado, punição, mudança, juízo/salvação, conforme a tabela 
(2). Cf. Jb 23.16.31; Tm 5.8-10. 
122 Segundo a Carta de Aristeas, a LXX teria sido um empreendimento de tradução cuja iniciativa partiu de 
Ptolomeu II, rei do Egito, o qual solicitou ao sumo sacerdote Eleazar que seis anciãos de cada tribo fossem 
enviados ao Egito, a fim de realizarem a tradução dos textos sagrados judaicos. Elias Bickerman, apesar de negar 
a autenticidade da Carta de Aristeas (cf. BICKERMAN, 2007, p. 108-133 [I]), defende a tradição. Segundo ele, 
as grandes traduções na Antiguidade eram empreendimentos públicos. Arnaldo Momigliano, no entanto, apesar 
de admitir a situação para traduções para o latim, incentivadas por Roma (cf. Plínio, NH, 18.22), evita aplicar o 
mesmo aos gregos. Para ele, a LXX é resultante da iniciativa privada judaica, decorrente da perda da importância 
do hebraico, a qual criou uma necessidade de uma tradução dos textos religiosos para o grego tanto para o culto 
religioso como para a leitura privada (MOMIGLIANO, 1975a, p. 90). A LXX, portanto, não teria surgido no 
-92). 
Se Momigliano estiver correto, pode-se inclusive supor que haveria uma tradução grega anterior à LXX, pelo 
menos de algumas partes da Torá, como a citação de Dt 29.1 por Hecateu de Abdera parece indicar. Cf. Hecateu 
de Abdera, Aegyptiaka apud Diodoro Sículo, Bib. Hist., 40.3 = Fócio, Bib., Cod. 244 = F9R = FGrH III A264 F= 
13 Müller = 9 Reinach = 11 Stern. Sobre o texto, cf. MOMIGLIANO, 1975a, p. 84; BREMMER, 2010b, p. 48-
49. Cf. também outro texto: Eusébio, Praep. evang., 13.12.1. A teoria de Momigliano explicaria a razão da 
corpus 
(FERNANDÉZ MARCOS, 2007, p. 271). 
123 Como bem indicado por Timothy H. Lim (2013, p. 17-34), não há um consenso entre os estudiosos no que diz 
respeito à definição do cânon judaico, de modo que, interpretando certos textos antigos como pistas da formação 
de um cânon, são indicadas as possibilidades de uma definição no final do período persa ou mesmo no período 
macabeu. Cf. Sb (prólogo); 2 Mac 2.13-15; 4Q396, ls. 10-11; Mt 23.34-36; Lc 24.44; m. Yad 3.5; Josefo, Ap., 
1.38-42; b. BB 14b-15a. Quanto ao texto de 4Q396 10-11, Timothy H. Lim rejeita a possibilidade de haver uma 
referência às três partes da Tanakh (cf. nota 5), ou que haveria sentido de canonicidade, cf. LIM, 2001. Quanto à 
complexidade do uso dos textos de Qumran na questão do cânon judaico, cf. VANDERKAM, 2001b. Como 
indicado por Duane L. Christensen (1986), há a possibilidade de ter havido um cânon judaico com a divisão 
tripartida, mas menor, com 22 livros (ao invés dos 24 do cânon farisaico), como estaria na lista hebraica-
aramaica de Audet, e em Flávio Josefo. Como Jacob Neus
-se por judaísmo rabínico a forma de judaísmo que passou a vigorar principalmente 
após 70 d.C., deve-se pensar em um cânon duplo, formado pela Torá escrita (Bíblia Hebraica), e pela Torá oral 
(juntamente às histórias dos sábios), preservada na m. (c200 d.C.) e no b. (c600 d.C.). Cf. NEUSNER, 2003, p. 
93. 
124 O cânon da LXX se difere do cânon do TM em diversos aspectos, como os livros incluídos, os títulos dos 
livros, a sequência destes, e mesmo a organização interna da coleção. Cf. JOOSTEN, 2016, p. 698. 
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especialmente entre os judeus  dentro e fora da Judeia125. Deste modo, a ampla leitura da 
obra é tanto a causa da incorporação naquele cânon como ainda sua consequência. Mesmo 
assim, porém, sendo uma obra escrita originalmente em grego126 e datando claramente depois 
de Alexandre, o Grande127, dificilmente seria aceita pelos rabinos dos primeiros séculos da era 
cristã, mesmo que pretendessem uma abertura do farisaísmo aos demais segmentos do 
judaísmo, tornando Jâmnia em uma sociedade judaica mais aberta128. Na realidade, havia até 
mesmo certa aversão por parte de muitos rabinos à LXX129, assim como os mesmos evitaram 
dar muito destaque aos macabeus e à dinastia dos Asmoneus que os seguiu130. Todos estes 
fatores podem ter pesado na exclusão de 2 Macabeus do cânon judaico. Porém, mesmo para 
125 Contra: BAR-KOCHVA, 1989, p. 67. 
126 
considerado incluir qualquer coisa obviamente compo
te 
definição do cânon judaico (cf. nota abaixo). 
127 
Macabeus (4.46; 9.27; 14.41), assim como de Flávio Josefo (Ap., 1.41) acompanham esta divisão. É bem 
possível que esta perspectiva, crescente nos primeiros séculos depois de Cristo, tenha sido fortalecida pela 
necessidade de reação à perspectiva cristã da continuidade da profecia, na tentativa de vincular a Bíblia Hebraica 
Frederick E. Greenspahn, rejeitando a presença do espírito santo em seu tempo, os rabis se protegiam daqueles 
que afirmavam terem uma conexão mais direta com Deus do que eles (GREENSPAHN, 1989, p. 49). Mesmo 
assim, porém, já antes do cristianismo a profecia judaica estava claramente em declínio, dando espaço não 
somente à escatologia (WILSON, 2006, p. 356), como ainda à exegese (SOMMER, 1996, p. 47). 
Independentemente do surgimento de figuras proféticas e escatológicas, como Jesus Cristo, é evidente que os 
MMER, 1996. Sobre o desaparecimento do espírito santo, cf. t. Sot 13.2; y. Sot 24b; b. Sot 48b; 
b. Sanh 11a; b. Yom 9b; CantR 8.9. Sobre a relação da inspiração pelo espírito santo e a canonicidade, cf. t. Yad 
2.14; b. Meg 7a. Greenspahn (1989, p. 37) lemb
). 
128 
pretensão de estabelecer o fechamento do cânon judaico, como se costuma afirmar. Como bem demonstrado por 
de m. Yad 3.5 não prova o fechamento do cânon, pois apenas se refere às discussões sobre Cantares e 
Eclesiastes, que nem mesmo terminaram em Jamnia (LEWIS, In: ABD III, p. 634-637). Sobre o assunto, cf. 
LEWIS, 1964. É possível que Jâmnia tenha sido uma tentativa de unificação do judaísmo após a destruição do 
Templo, indicando antes uma abertura do farisaísmo aos demais grupos, do que o pretenso fechamento (do 
cânon), cf. COHEN, 2010, p. 44-70. 
129 Ao contrário de algumas supervalorizações da LXX, como na Carta de Aristeas e na obra de Filo (p.e.: Filo, 
Vit. Mos., 2.37), diversos textos rabínicos hostilizam a versão grega, não somente indicando seus erros (b. Meg 
9a; y. Meg 1,1,4; Mek de Êx 12.40; MidHG de Êx 4.20; AbRN, versão B, cap. 37; YalShim de Gn 3; MidTan de 
inável para Israel quanto o dia da 
-20. 
130 
nos primeiros escritos rabínicos. É apenas mais t
201). Sobre as referências rabínicas aos macabeus, cf. STEMBERGER, 1992; y. Meg 1.6 (70c); y. Taan 2.13 
(66a); b. Taan 18b. Sobre as referências rabínicas aos asmoneus, cf. b. Shab 21b; b. Berak 48a; b. Menah 64b; b. 
Qidd 70a-b; y. Taan 2.12. 
57 
os cristãos, que não tinham tais requisitos como os da língua hebraica e da datação anterior a 
Alexandre para incluírem um livro no seu cânon, os livros judaicos que ficaram fora da Bíblia 
Hebraica (dentre os quais 2 Macabeus) foram tratados com certa cautela, apresentando-se de 
forma problemática, sendo colocados ao fim ou mesmo estando ausentes de diversas listas 
canônicas ao longo da história. Por esta razão, estes livros foram causa de discussão e 
diferenciação no cristianismo, de modo que tais obras atualmente são consideradas como 
es na Bíblia Católica e na Bíblia Ortodoxa131, ou como 
132.
 Mesmo que os livros apócrifos  sejam mais recentes do que os livros inclusos 
na Bíblia Hebraica, formam certa unidade com estes, uma vez que não só completam o relato 
bíblico (apresentando a história subsequente), mas também dão continuidade àqueles textos, 
fazendo alusões e colocando-
Revolta dos Macabeus, como Judas Macabeu, se assemelham aos heróis bíblicos, como 
Neemias, tanto em seus feitos como no cuidado com o registro e preservação dos 
acontecimentos relativos ao povo judeu, como se pode perceber em 2 Macabeus 2.13-14:
 
Também nos documentos e nas Memórias de Neemias eram narradas essas coisas. 
E, além disso, como ele, fundando uma biblioteca, reuniu os livros referentes aos 
reis e aos profetas133, os escritos de Davi134 e as cartas dos reis sobre as oferendas. 
131 deuteros k  
Gilles Dorival, apesar desta expressão ter ficado famosa pelo Concílio de Trento (1545-1563), que reafirmou a 
validade de tais livros  em oposição ao protestantismo nascente que os negou , não foi criada neste concílio, 
mas já antes foi utilizada por Sixtus de Siena, um judeu convertido ligado ao concílio. Cf. DORIVAL, 2007, p. 
1-10. Na realidade, o Concílio de Trento em boa medida reafirmou a definição que já estava vigente, do valor 
sagrado destes textos. São eles: Tobias, Judite, 1 Macabeus, 2 Macabeus, Sabedoria de Salomão, Eclesiástico, 
Baruque e Tobias. Há ainda algumas passagens adicionais a livros presentes no cânon judaico, como Daniel, 
Ester e Salmos. 
132 apókryphos 
ABD I s 
grupos sectários, sendo conhecidas dentro do círculo de crentes. Os protestantes, porém, utilizam o termo para se 
referir aos livros tidos por católicos -55. 
chamava de libri ecclesiastici bre os apócrifos, cf. 
GOODMAN, 2001. 
133    
) e aos livros históricos, que compõem os 
), Stefan Schorch vai contra esta ideia: é muito improvável que a designação [...] realmente 
Cf. BORCHARDT, 2015a, p. 190. De f
 2 Mac 2.1) dentre os quais const  - 2 Mac 2.4) sobre 
a vida do profeta Jeremias, cuja tradição apócrifa é bastante diferente do livro bíblico de Jeremias, sendo 
utilizada em 2 Macabeus 2.1-7. 
134    deve ser tomada como uma 
58 
Da mesma forma, também Judas recolheu todos os livros que tinham sido dispersos 
por causa da guerra que nos foi feita, e eles estão em nossas mãos. (2 Mac 2.13-14, 
BJ). 
 
 Ambos, Judas e Neemias, percebem a importância da reunião dos textos da história 
judaica, elemento essencial na constituição da identidade deste povo. Apesar de não estar 
135 de Neemias mencionada teve para o processo de 
canonização dos textos sagrados judaicos136, se pode perceber o valor dado pelos judeus 
(desde os tempos bíblicos), para a preservação de sua história e o registro da mesma. Neste 
sentido, tanto 1 Macabeus como 2 Macabeus tiveram grande importância: sendo as principais 
fontes a respeito da Revolta dos Macabeus, que entrou para a história judaica como um 
período exemplar, digno de lembrança e comemoração137, possuíram um valor diferencial, 
que as levou a serem incluídas em algumas Bíblias cristãs e, claro, serem amplamente lidas no 
meio judaico atual, mesmo que como fontes históricas e não como textos sagrados.
 Diferente do que se tende a pensar em decorrência da nomenclatura de 1 Macabeus e 
2 Macabeus, estes livros não são somente independentes como também diferentes, 
apresentando a Revolta dos Macabeus por perspectivas bastante distantes, e até mesmo 
conflitantes em alguns pontos. Assim, apesar dos seus títulos serem de fato adequados por 
ambos os livros tratarem da Revolta dos Macabeus, podem causar certo mal-entendido, dando 
a entender uma continuidade que não existe. Ambos os títulos provêm dos manuscritos gregos 
que, em geral, 
138, com propósito principal de organização dentro dos textos judaicos. Trata-
se, portanto, de obras relacionadas pela organização dos livros da LXX, sem que por isso 
sejam semelhantes ou relacionadas diretamente.
indicação do Saltério (Salmos). Apesar de Davi ser de fato o maior entre os autores do livro de Salmos, não é o 
  
2.13 provavelme   
escrito. De fato, segundo 11QPSª 17.2-  
    
135 Levando-se em conta que, segundo Sextus Pompeius Festus (De verb. sig. apud LANGE, 2007, p. 56), pode-
se compreender por biblioteca (bibliotheca nde são 
tam librorum magnus per se numerus, quam locus ipse), não fica claro o que o texto de 2 Macabeus 
depositados. Cf. LANGE, 2007, p. 155-167. 
136 Apesar de autores como Armin Lange e Stefan Schorch irem contra o uso deste texto com o propósito de 
afirmar uma datação antiga do cânon judaico, S. Z. Leiman, R. T. Beckwith e, principalmente, A. Van der Kooij, 
indicam a possibilidade, baseados neste e em outros textos (cf. nota 5), de um cânon tripartido já no período 
macabeu. Cf. VAN DER KOOIJ, 1998. 
137 A respeito da importância histórica da Revolta dos Macabeus, tanto para o judaísmo como para o 
cristianismo, como referência de exemplo, assim como na devoção, cf. SIGNORI, 2012. 
138 Cf. SCHIFFMAN, 1988a, p. 875. 
seguido por todos os cursivos, cf. OESTERLEY, 1935, p. 315. Quanto ao texto, apesar de estar completo no 
Cod. A, se apresenta fragmentário no Cod. V e nem mesmo consta no Cod. . Cf. ROST, 2004, p. 77. 
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 Além de 1 Macabeus cobrir um total de 40 anos de relato139 enquanto 2 Macabeus 
não chegar a 20 anos140, as interpretações também mudam consideravelmente. 2 Macabeus, 
portanto, não é de modo algum uma continuação de 1 Macabeus. Da mesma forma, o livro 
denominado 3 Macabeus não é continuação de 2 Macabeus  na verdade, este livro nem 
mesmo trata da Revolta dos Macabeus141. O livro intitulado 4 Macabeus, porém, apesar de 
não ter a revolta como tema, não justificando seu título, se relaciona com 2 Macabeus, 
retomando e aprofundando os relatos de martírio que estão neste outro livro (capítulos 6-7), e 
fazendo eco a este142. 4 Macabeus, portanto, apesar de não dar continuidade a 2 Macabeus em 
relação ao relato, lhe dá continuidade como interpretação, aprofundando questões deixadas 
em aberto. 
 No que diz respeito à canonicidade, enquanto 1 Macabeus e 2 Macabeus fizeram 
parte da Septuaginta (e compõem as Bíblias Católica e Ortodoxa), 3 Macabeus somente foi 
incorporado nas Bíblias Ortodoxas143 e na Bíblia Armênia, e 4 Macabeus na Bíblia da Igreja 
Ortodoxa Georgiana. Deste modo, apesar de ser possível falar-  
referindo-se a 1, 2, 3 e 4 Macabeus144 , deve-se ter consciência que não se trata de um 
conjunto homogêneo de textos, mas antes de livros bastante particulares e consideravelmente 
independentes.
 
139 Começando com a perseguição de Antíoco Epifânio (175 a.C.), vai até a morte de Simão (134 a.C.), 
totalizando quarenta anos completos (uma geração). 
140 Apesar de iniciar em um período anterior a 1 Macabeus, no final do reinado de Seleuco IV, somente avança 
até a derrota de Nicanor, correspondendo somente ao que é apresentado nos capítulos de 1 a 7 de 1 Macabeus. 
141 Há quem defenda uma conexão direta entre 2 Macabeus e 3 Macabeus. C. W. Emmet chega inclusive a 
APOT, p. 156-157 [I]). A respeito de 2 Macabeus como fonte 
de 3 Macabeus, cf. TROMP, 1995, onde se destaca o relato de Heliodoro, presente não somente em 2 Macabeus 
(capítulo 3), mas também em 3 Macabeus (capítulos 1-2). Outras semelhanças são ainda a intenção apologética, 
a inclusão de cartas oficiais, além de Eleazar, cf. DIEZ MACHO, 1984-, p. 202-203, nota 1. Sobre 3 Macabeus, 
cf. também: ANDERSON, 1983a, p. 509-529; RODRÍGUEZ ALFAGEME, 1984-, p. 481-484 [Introdução] e 
487-503 [Texto] (II); PEARCE, 2001, p. 773-775; SUTTER, 1996c, p. 638; TORREY, 1902a, cols. 2879-2882 
(III). 
142 Segundo Elias Bickerman, 4 Macabeus seria uma obra escrita entre 20 e 54 d.C., por volta do ano 35 d.C., 
sendo contemporânea de alguns escritos de Filo e mesmo de Paulo, bem posterior a 2 Macabeus. Cf. 
BICKERMAN, 2007, p. 266-271. Sobre 4 Macabeus, cf. ANDERSON, 1983b, p. 531-564; LÓPEZ SALVÁ, 
1984-, p. 157-178 [Introdução] e 179-216 [Texto] (III); DIEZ MACHO, In: ATT, p. 211-212 (I); ELLIOTT, 
2001, p. 790792; TOWNSHEND, In: APOT, p. 653-685 (II); SUTTER, 1996d, p. 638-639; TORREY, 1902a, 
cols. 2882-2886 (III). 
143 Apesar de estar presente na Bíblia Ortodoxa, é considerado um 
 
144 Cf. p.e.: SCHWARTZ, 2011, p. 408; VAN HENTEN, 2013. Tanto Clemente de Alexandria (Strom., 
1.21.123) como Orígenes (Cels
história (GOLDSTEIN, 1983, p. 3). Cf. Eusébio de Cesaréia, Hist. eccles., 6.25.2. De Tertuliano (Adv. Iud., 4) 




 Segundo Jonathan A. Goldstein (1976, p. 64-89, 1983, p. 17-19, 82-83), a diferença 
entre 1 Macabeus e 2 Macabeus é intencional, sendo o resultado de uma verdadeira 
concorrência literária: 1 Macabeus seria, segundo ele, uma obra escrita para exaltar os 
145, enquanto 2 Macabeus seria uma obra 
concorrente, escrita como resposta a 1 Macabeus, indicando Deus e os mártires como os 
verdadeiros heróis da Revolta146, e deixando os macabeus em posição secundária. 
 Que 2 Macabeus se difere de 1 Macabeus é evidente, até mesmo porque se trata de 
uma compilação de outra obra, escrita por Jasão de Cirene147 em cinco livros148 (2 Mac 2.23). 
Porém, para se averiguar se haveria de fato uma concorrência entre esta obra (e também os 
livros de Jasão) e 1 Macabeus, cabe uma comparação mais detalhada das diferenças entre os 
relatos e, consequentemente, entre os propósitos dos dois autores  os anônimos autores de 1 
Macabeus e de epitomista 149). 
145 Segundo Flávio Josefo (AJ  
como a sua mãe, de modo que Josefo seria de uma família de reis e sumo sacerdotes (Josefo, Vit., 2). Josefo se 
refere aos macabeus e os membro  
  
Josefo, Vit., 1; AJ, 20.8.11; 20.20.10; TORREY, 1902b, col. 2852 (III). Esta designação dos macabeus 
-447 (VIII). 
146 Esta perspectiva de Goldstein é seguida também por G. W. E. Nickelsburg. Cf. NICKELSBURG, 1971. 
147 Jasão de Cirene (  
mencionado fora deste livro, nem sua obra foi preservada, de modo que é praticamente impossível se conhecer 
algo a respeito deste autor, senão por suposições. Também não é possível saber se a inscrição do nome 
Cf. SAYCE, 1894, p. 297. 
148 e 
quando se fala em livros, se refere à ideia da antiguidade: para Platão, Cícero e outros autores da antiguidade, um 
volumen
qual se apresentava nas bibliotecas, sendo organizados por títulos escritos em 
Att., 4.4a. Em grandes 
bibliotecas, como a de Alexandria e a de Pérgamo, pode-se pensar em uma imensa quantidade de livros, 
chegando a centenas de milhares. Menahem Haran indica 700.000 livros para a biblioteca de Alexandria, 
baseado nos dados de Sêneca, que afirma que 40.000 livros foram queimados naquela biblioteca com a conquista 
de Júlio César (Tranq., 9.5) e de Plutarco (Vit. Ant., 58.5) que fala em 200.000 livros na biblioteca de Pérgamo. 
Cf. HARAN, 1993, p. 59. 
149 epitomator), em decorrência de sua 
SCHWARTZ, 2008, p. 175. Daniel R. Schwartz, porém, rejeita estas expressões e defende o uso do termo 
author CHWARTZ, 2008, p. 37. Acompanhamos Schwartz, entendendo que apesar da 
própria declaração do autor (2 Mac 2.23), o livro de 2 Macabeus é uma obra própria do seu autor, uma vez que 
seu trabalho alterou (como admite, sem problemas) o relato de Jasão de Cirene. Cf. nota 129. Ou seja, o autor 
-
se tornou uma nova obra. Segundo H. W. Attridge, diversos textos na obra não são originários de Jasão, mas do 
autor de 2 Macabeus: 3.24-25,27-28,30; 4.17; 5.17-20; 6.12-17; 7.1-42; 9.18-27; 12.43-45; 14.37-46; 15.36-39. 
Cf. ATTRIDGE, 1984, p. 178, nota 61. Segundo Zambelli, os próprios capítulos 12-15 seriam criação do autor 
de 2 Macabeus. Cf. ZAMBELLI, 1965, p. 286-287. 
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 Quando se compara 1 e 2 Macabeus, se pode perceber que, apesar de ambos os livros 
terem importantes pontos em comum, apresentam certas diferenças mesmo nestes pontos. Em 
ambos os livros, p.e., há claras referências a feriados, à Lei, aos mandamentos bíblicos e 
mesmo a textos bíblicos150, porém, enquanto 1 Macabeus se estabelece sobre os mandamentos 
e textos bíblicos, com várias menções, 2 Macabeus se destaca pelo grande número de 
referências aos feriados e à Lei, conforme se pode perceber na tabela abaixo: 
 




1.39 (Sábado); 1.43 (Sábado); 1.45 
(Sábado); 2.32-41 (Sábado); 4.59 (25 
Kislev); 7.48 (13 Adar); 9.34 (Sábado); 
9.43 (Sábado); 10.34 (Sábado; Lua 
Nova; Festivais); 10.21 
(Tabernáculos); 12.11 (Festivais). 
 
1.9 (Hanuká); 1.18 (Hanuká; 
Tabernáculos); 2.12 (Tabernáculos); 5.25 
(Sábado); 6.6 (Sábado; Festivais); 6.11 
(Sábado); 8.26 (Sábado); 10.5 (Hanuká); 
10.6 (Tabernáculos); 12.32 (Pentecostes); 
12.38 (Sábado); 15.4 (Sábado); 15.36 (13 




1.42(  -57; 
2.21; 2.27; 2.42; 2.48; 2:50; 2:58; :64; 
2:67; 2:64; 2:67; 2:68; 3:5; 3:6; 3:20; 
3:21; 3:29; 3:48; 3:56; 4:42; 4:43; 
6:59; 9:58; 10:14; 10:37; 13:3; 13:48; 
14:14; 14:29; 15:21. 
 
1:3; 2:2; 2:3; 2:17; 3:1; 3:15; 
4:2; 4:11(2x); 4:14; 4:17; 5:8; 5:15; 6:1; 
6:1; 6:5; 6:21; 6:23; 6:28; 7:2; 7:9; 7:11; 







1:63 (alimentação); 1:15 (circuncisão); 
1:60-61; 2:46; 
6:49 (ano sabático); 6:53; 
3:49 (dízimo). 
 





2.26 (Fineias); 2.52-60; 4.9 (mar 
vermelho); 4.30 (Davi); 7.17-18 (Sl 
79); 9.21 (1 Sm 1.19). 
 
7.6 (cântico de Moisés); 8.18 
(Senaqueribe); 15.22 (Senaqueribe). 
 
Tabela 3  Feriados, Lei, mandamentos e referências bíblicas em 1 e 2 Macabeus151
 
 Deste modo, se pode perceber, como bem indicado por Malka Simkovich (2011, p. 
298) riedade de mandamentos, como as 
restrições de alimentação, circuncisão, dízimo anual, e terra sabática [ano sabático]152, 2 
150 Os feriados, como indicado anteriormente (1.1.1) são importantes pelo propósito de 2 Macabeus enquanto 
livro festivo. A Lei, como será apresentado posteriormente (3.1, esp. 3.1.2), tem caráter fundamental na 
definição do judaísmo, assim como na fundamentação de ambos os livros (1 e 2 Macabeus). Os mandamentos 
bíblicos, raros em 2 Macabeus, têm papel fundamental em 1 Macabeus, o que é bem conhecido pelos estudiosos. 
Cf. esp. BORCHARDT, 2014. As referências bíblicas, por fim, servem como mecanismo de conexão, 
vinculando os livros a uma tradição teológica judaica, e servem como mecanismo de justificação e legitimação. 
A respeito do aspecto de legitimação dos textos bíblicos, cf. BORCHARDT, 2015a. 
151 Tabela baseada em: SIMKOVICH, 2011, p. 296-297. 
152 Segundo o mandamento bíblico, após seis anos de uso da terra, a mesma deveria ter um ano para descansar. 
Cf. Êx 23.10-11; Lv 25.2-8. 
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mília asmoneia a vários personagens 
bíblicos que tomaram responsabilidade pessoal para a preservação de Israel, como Moisés, 
 (SIMKOVICH, 2011, p. 298), o relato de 2 Macabeus apenas menciona a 
canção de Moisés153 e o ataque frustrado de Senaqueribe (duas vezes)154. Deve-se, porém, 
saber os limites destas diferenças: a dinastia dos Asmoneus, por exemplo, que é elevada em 1 
Macabeus, não recebe o mesmo destaque em 2 Macabeus, mas também não é rejeitada ou 
mesmo rebaixada155. Da mesma forma, apesar dos feriados serem uma temática mais 
recorrente em 2 Macabeus do que em 1 Macabeus, de modo algum este livro deixa de 
mencioná-los e valorizá-los. Há, portanto, uma diferença entre a apresentação da história por 
1 Macabeus e o relato de 2 Macabeus, porém, trata-
apontou Robert Doran (2006, p. 99), pelas quais a suposição de uma concorrência direta 
parece exagerada. 
 Mas, se o autor de 2 Macabeus não escreveu contra a obra de 1 Macabeus, qual é o 
propósito desta obra? Para se pensar qual o propósito do autor de 2 Macabeus, é necessário se 
definir o contexto de composição do texto, que inclui tanto o período quanto o local da 
escrita. Quanto à datação de 2 Macabeus, geralmente se indica o período entre 124 a.C. e 63 
a.C., levando-se em consideração a data da primeira carta de 2 Macabeus (124 a.C., cf. 2 Mac 
1.9), tida como legítima, e a invasão romana liderada por Pompeu (63 a.C.), já que é difícil 
que a imagem tão positiva dos romanos tenha sido feita após esta data (WILLIAMS, 2003, p. 
73)156, assim como em 2 Macabeus 15.37 é dito que os judeus permanecem independentes. 
Outras datações, porém, também são possíveis: segundo Jószef Zsengellér (2007, p. 187), por 
exemplo, deve-se pensar em uma data anterior a 128 a.C., quando o templo de Gerizim foi 
destruído por João Hircano e se iniciou uma campanha literária anti-samaritana157. Esta data, 
porém, considerando-se a primeira carta, parece precipitada: mais provável é que o livro date 
justamente do início do período usualmente sugerido, por volta de 124-123 a.C., como 
153 Cf. Êx. 15.1-21. 
154 Cf. 2 Cr 32; 1 Rs 18; Is 36. 
155 Em geral os críticos destacam o fato de somente Judas ganhar destaque no relato de 2 Macabeus, enquanto 1 
Macabeus apresenta ainda os governos de seus irmãos e sucessores, Jônatas e Simão. Como destacado aqui, nos 
parece muito mais razoável se pensar esta diferença como uma questão de ênfase, ao invés de crítica política. Tal 
ênfase pode ainda ser pensada como um mecanismo literário, a fim de facilitar a leitura e a memória dos leitores 
da obra (cf. 1.2). 
156 Contra: DORAN, 1981, p. 112. Cf. 2 Mac 4.11; 11.34. 
157 A respeito da relação entre a destruição do Templo do Monte Gerizim por Hircano I e a transformação nas 
relações entre judeus e samaritanos, cf. SCHWARTZ, 1993. Segundo o MegTaan (22), é proibido o jejum no dia 
21 de Kislev, ou seja, esta data, sendo o dia da destruição do Templo de Gerizim, era lembrada com 
comemoração pelos judeus, assim como 25 Marheschwan, quando foram derrubados os muros da cidade de 
Samaria. Cf. LOURENÇO, 1985, p. 67-68. 
63 
indicado por Jan Willelm van Henten (2003, p. 84-85)158. Seria, assim, uma obra composta 
durante o reinado de João Hircano159, mas antes que a polêmica anti-samaritana tomasse 
grandes proporções, tal como se apresentou no contexto mais próximo do primeiro século 
d.C., como se pode perceber no Novo Testamento160 e em Flávio Josefo161. 
 No que diz respeito ao local de origem do livro de 2 Macabeus, ou melhor, o 
contexto cultural no qual seu autor estava inserido, há algumas teorias, um tanto quanto 
dissonantes. Em geral, porém, se imagina que a obra tenha sido escrita em Jerusalém ou na 
Diáspora, indicando-se como possibilidade, por exemplo: a cidade de Alexandria, no Egito, a 
qual era profundamente helenizada e possuía ampla presença judaica162; ou ainda Antioquia, 
na Síria, a qual era capital do Império Selêucida e que possivelmente foi o berço da tradição 
dos mártires mencionados em 2 Macabeus 7163. Segundo Robert Doran, porém, mesmo que 
haja uma linguagem bastante helenizada, não se deve excluir a possibilidade de o livro ter 
sido escrito em Jerusalém, composto por um judeu fluente em grego e conhecedor da cultura 
helenística, mesmo que habitasse a capital da Judeia164. Deste modo, apesar de ser possível 
158 Cf. MOMIGLIANO, 1975a, p. 104-105; MOMIGLIANO, 1975b, p. 84; ATTRIDGE, 1984, p. 177-178. 
Contra: Elias J. Bickerman, que data 2 Macabeus por volta de 60 a.C., ao final do período usualmente sugerido; 
S. Zeitlin e S. Tedesche, que indicam o contexto de Agripa I, entre 41 e 44 d.C. A respeito das diferentes 
datações, cf. ATTRIDGE, 1984, p. 177-178. 
159 Segundo Robert Doran, o livro de 2 Macabeus teria elementos de oposição às políticas de João Hircano I, 
datando dos primeiros anos de seu reinado (135-104 a.C.), sendo as cartas incorporadas depois em 124 a.C. Cf. 
DORAN, 1981, p. 112-113. 
160 Cf. Mt 10.5-6; Lc 9.51-53; 10.30-37; 17.11-19; Jo 4.4-42; 8.48; LOURENÇO, 1985, p. 69-70. A 
transformação na atitude para com os judeus, por parte dos cristãos, em contraste com a tendência judaica, 
parece ter como resultado as atitudes nos seguintes textos: At 1.8; 8.1-25; 9.31; 15.2-3. A respeito da memória 
anti-samaritana presente nos escritos do Novo Testamento, cf. ALMEIDA, 2015b; ALMEIDA, 2015a, p. 34-45. 
161 Cf. esp. Flávio Josefo, AJ, 13.254-256; BJ, 1.62ss; ALMEIDA, 2015a, p. 29-34. Atualmente, diversos autores 
já questionaram até que ponto se pode ver Josefo como contra os samaritanos (Rita Egger, Magnar Kartveit, etc), 
apesar de outros continuarem afirmando esta perspectiva (Morton Smith, Louis Feldman, etc). A respeito da 
origem dos samaritanos, cf. Curtius Rufus, Hist. Alex., 4.8.34.9-11; LOURENÇO, 1985. 
162 Cf. p. e. BASLEZ, 2007, p. 124. Note-se que as cartas entre os judeus de Jerusalém e os judeus de Alexandria 
no início de 2 Macabeus podem servir como indício não somente de uma origem do livro em Jerusalém, como 
também em Alexandria. 
163 Cf. p.e.: ZEITLIN, 1954, p. 19-20, 24. É bem possível que o martírio dos sete irmãos, descrito em 2 
Macabeus 7, tenha Antioquia como palco. De fato, o martírio evidentemente se dá na presença de Antíoco, que 
parecia estar em Antioquia naquele tempo (cf. 2 Mac 5.21), tendo passado somente três dias em Jerusalém 
naquele ano (cf. 2 Mac 5.14). Também deve-se considerar que há uma tradição de um terceiro cativeiro, em 
Antioquia, preservada tanto em fontes judaicas como cristãs. Cf. y. Sanh 29c; EichR 2.9; João Crisóstomo, Adv. 
Jud., 5.4; 5.7; 6.2. A respeito das relíquias dos macabeus em Antioquia, cf. João Crisóstomo, Macc. hom., 1.1; 
De sanc. mart., 1; João Malalas, Chron., 8. Sobre a tradição preservada por Malalas, cf. BICKERMAN, In: 
SGCH, p. 465-482 (I). Margaret Schatkin defendeu que uma sinagoga em homenagem aos sete irmãos e sua mãe 
foi construída em Antioquia pouco depois de 70 d.C. Cf. SCHATKIN, 1974 [esp. 100-104]. Julian Oberman, 
porém, afirmou que tal sinagoga teria sido feita em Jerusalém. Cf. OBERMAN, 1931 [esp. p. 261, nota 37]. 
164 
HENTEN, 2003, p. 83). Robert Doran indica Jerusalém como origem baseado na ênfase do livro sobre o Templo 
de Jerusalém. Cf. DORAN, 1981, p. 113. Porém, conforme bem lembra Louis H. Feldman, a ênfase em 
Jerusalém e no seu Templo não deve ser tomada como um indício de origem da obra, uma vez que o mesmo 
ocorre também na Carta de Aristeas, que foi escrita por um judeu de Alexandria. Cf. FELDMAN, 1993a, p. 29. 
Feldman argumenta que é bastante improvável que, escrevendo da Judeia, um Estado livre, o autor de 2 
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definir certos aspectos da datação e da origem do livro, será através de um estudo de sua 
composição, ou seja, de seus aspectos literários, que se poderá identificar elementos mais 
claros da intenção de 2 Macabeus. 
 
1.2 ASPECTOS LITERÁRIOS 
 
 Para além do conteúdo, daquilo que é relatado, há ainda a forma, o modo como as 
coisas são relatadas, e cujo estudo é igualmente importante165. No caso de 2 Macabeus, sendo 
evidentemente um resumo da obra de Jasão de Cirene  como explicado anteriormente , a 
forma com que o livro foi construído e escrito possui um propósito específico: se diferenciar 
da obra de Jasão e mesmo das outras obras sobre a Revolta dos Macabeus, encontrando valor 
especial para seu público, como deixa claro em seu prefácio (2 Mac 2.19-32)166. Neste 
prefácio, o autor de 2 Macabeus de fat dificuldade que existe, por causa 
da abundância da matéria167, para os que desejem adentrar-se nos relatos desta história
maté  hoje um valor diferencial a 2 Macabeus, que sobreviveu ao 
tempo, diferente dos demais relatos. Acontece, porém, que para seu contexto de composição, 
este livro já teria um diferencial em relação às outras obras, segundo o autor, por visar 
proporcionar satisfação para os que pretendam apenas ler, facilidade para os que se 
interessem por confiar os fatos à sua memória, utilidade, enfim, a todos a cujas mãos chegar 
Macabeus utilizasse a designação de tempo mediante a E.S. Cf. FELDMAN, 1993a, p. 471, nota 138. 
165 Como bem indicado por Pierre Jordaan, apesar de estudos mais antigos como os de Moffat, E. J. Bickerman, 
J. A. Goldstein, e outros, terem se focado especialmente na verificação dos fatos históricos narrados em 2 
Macabeus, os novos estudos têm percebido a importância do estudo dos aspectos literários do livro, a exemplo 
das pesquisas de J. W. van Henten, D. R. Schwartz, R. Doran, dentre outros. Cf. JORDAAN, 2015, p. 352-353. 
166 Luciano de Samósata (Hist. Conscr., 53) destacou a importância de um prefácio para apresentar a forma e a 
função de uma obra histórica. Em seu prefácio, o autor de 2 Macabeus usa a primeira pessoa do plural (cf. 2 Mac 
2.23,25,27,32), de modo diferente de seu relato, expresso na terceira pessoa, mas que acompanha uma transição 
(comentário) na narrativa (2 Mac 10.10) e seu epílogo final (cf. 2 Mac 15.37-39). Cf. ALEXANDER, 1993, p. 
149. A respeito dos prefácios de obras judaicas helenísticas, cf. ALEXANDER, 1993, p. 147-167. 
167 Outra razão de difi  
Aparentemente esta expressão se refere às distâncias, tamanhos de exércitos, etc, ou seja, dados estatísticos. Cf. 
SCHWARTZ, 2008, p. 176; BORCHARDT, 2016, p. 83; BICKERMAN, 2007, p. 248, nota 36 (I). A NRSV 
flood of statistics). Mesmo assim, há mais de 50 números 
estatísticos em 2 Macabeus, de modo que faz pensar quantos não haveriam, e que riqueza estatística não teria a 
obra de Jasão. Cf. BAR-
ser uma referência à unidade padrão de escrita de dezesseis sílabas, sendo uma referência mais à extensão da 
obra de Jasão do que dos detalhes transmitidos nesta. Cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 192; DORAN, 1981, p. 77-78. 
Por fim, pode-
ncias 
bastante vagas para datação (cf. 2 Mac 3.1; 4.7,18,23; 5.1; 6.1; 11.1), e nem mesmo fornecendo o ano da 
purificação do Templo (somente o dia e mês, cf. 2 Mac 10.1-9). 
65 
 (2 Mac 2.25)168. 
 Seu diferencial, portanto, estaria principalmente em sua brevidade169, servindo como 
uma boa opção para uma leitura rápida ou mesmo para a memorização 
. Ambos aspectos, porém, também parecem ser o resultado 
da língua no qual o livro foi escrito  abrindo a história para um público grego, que 
provavelmente não estaria tão interessado na história a ponto de ler uma obra muito grande170 
, e mesmo da sua composição  organizando os fatos dentro de um padrão literário, 
facilitando que os mesmos sejam organizados na memória dos leitores171. 
 Segundo o autor, este resumo da história 
suores e vigílias172, como também não é empenho simples o de quem prepara um banquete e 
-27). Este trabalho, além de ter sido no esforço 
adaptação  (2 
Mac 2.31) da história, 
deve responsabilizar-se por toda a estrutura, ao passo que aquele que se encarrega de pintá-la 
e decorá-la deve procurar os materiais adequados para a sua ornamentação, da mesma forma 
 
 
peculiar em relação à literatura judaica do período do Segundo Templo. Afinal, o autor, em 
seu prefácio, não somente não faz nenhum esforço em se desculpar pelas mudanças em 
relação ao trabalho que usou como fonte  como o faz o Sirácida, na sua tradução do 
168 Cf. Pseudo-Scymnus, Perieg., 92-93. Segundo Loveday Alexander, a proposta do autor de 2 Macabeus de 
topos literário de 
utilidade prazerosa, presente entre poetas (cf. Horácio, Ars P., 343-344) e historiadores. Cf. ALEXANDER, 
1993, p. 149-150 (esp. nota 1). Em alguns casos, o foco se dava em somente um elemento: segundo Estrabão 
(Geog., 1.2.3,15-
Políbio, sua história deveria ter , cf. Políbio, Histor., 9.2.6. 
169 -se e como que pervagar pelos acontecimentos, detendo-se com curiosidade nos 
pormenores, é dever do autor primordial da história. Quanto ao que dela faz uma adaptação, deve-se-lhe 
conceder que procure a brevidade no expressar e renuncie, portanto, à exposição exaustiva dos fatos. Aqui, pois, 
demos início à narração, só isto acrescentando ao que já foi dito: seria simplório alongar-se antes da história, 
-32 [BJ]). 
170 Segundo o cálculo de Daniel R. Schwartz, 2 Macabeus teria sido escrito em 1694 linhas aproximadamente, 
estando próximo em extensão com outros livros, a exemplo do quarto livro da Geographica de Estrabão. Cf. 
SCHWARTZ, 2008, p. 176. 
171 Não está claro se o autor compilou a obra mediante a escolha dos episódios mais interessantes, para atrair seu 
público, como defende Jonathan A. Goldstein, ou se é de fato um sumário da obra de Jasão de Cirene, como 
indicou Daniel R. Schwartz, seguindo 2 Macabeus 2.23. Cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 190; SCHWARTZ, 2008, p. 
16ss. Alguns estudiosos defendem que o autor de 2 Macabeus é tão autor quanto epitomista (cf. nota 89), uma 
vez que teria não somente modificado a obra de Jasão, mas também alterado parte do relato nos capítulos 9 e 11 
(Victor Parker), ou talvez também tenha adicionado os capítulos 3 e 4 (Garry Morrison). Cf. PARKER, 2007, p. 
401; MORRISON, 2009, p. 571-572. 
172 A ideia da vigília (
inclusive dentro da tradição judaica. Cf. Mc 13.33; Lc 21.36; 2 Co 6.5; 11.27; Ef 6.18; Hb 13.17. Cf. 
ALEXANDER, 1993, p. 150, nota 3. 
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Eclesiástico173 , nem busca negar tais mudanças  como o faz Flávio Josefo174 , mas admite 
as mesmas e as acolhe como uma marca de sua obra (BORCHARDT, 2016, p. 76). Afinal, 
percebendo-





como ainda na própria construção do texto, organizando o relato. Deste modo, para se 
compreender seu trabalho, é necessário um conhecimento tanto de suas fontes como de seu 
padrão literário, a fim de se determinar como se deu a composição da obra. 
 Quanto às fontes de 2 Macabeus, não há nenhuma menção de fontes para além das 
obras de Jasão de Cirene. Deste modo, mesmo que alguns autores tenham indicado possíveis 
fontes, segundo Robert Doran (1981, p. 23) e Martha Himmelfarb (1998, p. 22), porém, não 
 (DORAN, 1981, p. 23), 
senão as quatro cartas incorporadas no capítulo 11 (e, talvez, a carta presente no capítulo 
9175). 
 A primeira carta (2 Mac 11.16-21), endereçada por Lísias aos judeus, apesar de 
evidentemente ter sido preservada com algum grau de corrupção do texto original  como se 
pode ver na referência a um mês chamado Dioskorinthios176 , parece ser uma carta legítima, 
173 Eclo, prólogo 20-26. 
174 Cf. Flávio Josefo, AJ, 1.17. A respeito deste texto, onde Josefo afirma que não adicionou nem omitiu nada das 
Escrituras em seu relato da história judaica, cf. INOWLOCKI, 2005. 
175 Para ser uma fonte, a carta precisaria ser legítima. Apesar de diversos autores como E. Meyer, B. Motzo, H. 
Bévenot, E. Bickerman, F.-M. Abel e J.-G. Bunge, indicarem a carta como legítima, I. Lévy, M. Zambelli e C. 
Habicht apontam a mesma como uma falsificação. Cf. MOTZO, 1924b, p. 66-101. Segundo Habicht, há 
inúmeras evidências que indicam que a carta é uma produção literária, já em sua prescrição: 1) a designação do 
  
 
    haver casos de cartas nas quais há a 
  
    . 4) A adição da 
de   
do, aqui, de Antioquia, de modo que a carta 
legítima, cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 359-364. No texto da carta, porém, há clara influência da perspectiva 
reli  
 -391; 
HABICHT, 2006, p. 111. Sobre a carta, cf. PARKER, 2007, p. 390-397 (falsificação); BICKERMAN, In: 
SGCH, p. 295-314 (legítima). 
176 -se pensar em uma corrupção 
do texto, uma vez que não existiu nenhum mês com tal nome. Cf. HABICHT, 2006, p. 115. Caso se considere 
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enviada ao grupo rebelde de Judas Macabeu177. A segunda carta (11.23-26), do rei Antíoco V 
(filho de Epifânio) a Lísias, mesmo que não tenha sido escrita no contexto em que o livro a 
apresenta, também parece ser legítima178. A terceira carta (11.27-33), também legítima, 
parece ter sido escrita antes das demais cartas179, pois, diferente da primeira carta, não é 
endereçada aos judeus do grupo macabeu, mas aos judeus do partido judaico helenizante. A 
quarta carta (11.34-38), por fim, apesar de ter sido corrompida no que diz respeito aos nomes 
dos embaixadores romanos e na datação (aparentemente eliminada), parece ser um documento 
original e não uma falsificação, enviada pelos romanos aos judeus180. Assim sendo, mesmo 
que as cartas não estejam nem em ordem nem sejam apresentadas de fato no contexto de suas 
composições dentro do relato de 2 Macabeus, parecem ser fontes legítimas181, utilizadas e 
adequadas pelo autor à composição do livro. 
 Mesmo que as cartas do capítulo 11 sejam consideradas verdadeiras, há um problema 
no que diz respeito à composição da obra que deve ser mencionado: assim como é possível 
que as cartas iniciais tenham sido incorporadas posteriormente (cf. 1.1), também o capítulo 7, 
que relata o martírio dos sete irmãos, pode ter sido uma inserção posterior, já que, sendo tão 
diferente do restante do relato, nem mesmo parece ter os livros de Jasão como fonte. 
 Enquanto o problema relativo às cartas iniciais  que servem como um anexo ao 
como a designação de um mês cretense, como indica a BJ (p. 786, nota e), se deve explicar porque não foi 
utilizado um mês segundo o calendário macedônico, como se era de esperar, e como aparece em outras cartas 
(cf. 11.38). Possivelmente possa ser, considerando-se que a Vet. Lat. apresenta tanto em 2 Mac 11.21 quanto em 
11.38 a palavra Dioscoro (cf. BJ, p. 786, nota e; 787, nota c), uma corrupção do nome do mês macedônico de 
1960, p. 15. 
177 
aparentemente João Gadi (cf. 1 Mac 2.2) e um outro homem de destaque na revolta (possivelmente o pai de dois 
comandantes, cf. 1 Mac 11.70; 13.11), também a linguagem da carta indica ser destinada aos revoltosos: Lísias 
um corpo inconstitucional, não reconhecido e não competente no sentido estrito, para negociações formais 
 
178 A carta, vista fora do contexto em que 2 Macabeus a apresenta, parece uma proclamação de um novo rei a 
ico do jovem rei que 
não uma etapa em um processo diplomático entre os judeus e os selêucidas, tal qual 2 Macabeus a apresenta. 
179 A linguagem utilizada contrasta muito com a linguagem da primeira carta (cf. nota 121), indicando certa 
legitimação do povo judeu nos destinatários, como a gerousia dos judeus (  
positiva de Menelau (11.29 e 32) é decisiva na aferição da mesma como destinada aos judeus helenizantes. 
180 Um importante argumento na autenticidade desta quarta carta é o provável latinismo no uso do termo 
 invés de valete
2006, p. 117, nota 24. 
181 
respeito, mesmo que haja exceções, como K. D. Schunck, que questionou a legitimidade da segunda carta, e O. 
dito com segurança que a questão de autenticidade está definida em favor 
2006, p. 117). 
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livro  interfere somente no que diz respeito à datação final da obra (cf. 1.1.4), a contestação 
do capítulo 7 no texto original pode ter consequências muito mais profundas: afinal, se o 
capítulo 7 for considerado parte integral da obra182, deve ser compreendido como o coração 
desta, estando no centro do relato tanto fisicamente quanto teologicamente183, apresentando o 
martírio como a razão da transformação da sorte do povo judeu, e estabelecendo um novo 
rumo para a história (cf. 1.3.2). Porém, caso o capítulo 7 seja considerado uma inserção 
posterior184, deve-se questionar não somente a centralidade do martírio e da ressurreição no 
relato (cf. 1.3.2)185, como ainda se pode estabelecer um novo ponto de virada, na oração de 
182 Segundo U. Kellermann, apesar do relato do capítulo 7 ter surgido como uma história independente, teria sido 
inserida já no relato de Jasão. Cf. VAN HENTEN, 1997, p. 17-18, nota 1. 
183 Fisicamente, porque o relato propriamente dito inicia-se no capítulo 3, e termina no capítulo 15. 
Teologicamente, porque marca a mudança da sorte dos judeus. Cf. 1.1.2. Apesar da divisão em capítulos ser 
capítulos são definíveis por marcações transicionais no final dos mesmos (caps. 3, 7, 13 e 15), ou marcações 
temporais no início dos capítulos que os seguem (caps. 4, 5, 8, 10, 12). Nos outros casos: o cap. 6 é, segundo R. 
Doran, uma unidade independente mas conectada ao cap. 7, de modo que ambos os caps. são referidos na 
, porém, sobre os banquetes sacrificiais [cap. 6] e as torturas 
17; o cap. 9 parece ter como demarcação o sumário transicional em 10.9, de modo que 10.1-8 aparentemente é 
uma interpolação. Cf. SCHWARTZ, 2008, p. 8 e 16; o cap. 11 termina com a última (quarta) carta, tendo uma 
marca de transição no início do cap. 12 (v.1); o cap. 14, porém, parece estar em conexão direta com o cap. 15, de 
modo que 15.34 se relaciona com 14.36 e 15.30 e 32 se relaciona com 14.33. Cf. SCHWARTZ, 2008, p. 17. 
184 Para os argumentos do questionamento da originalidade do capítulo 7, cf. VAN HENTEN, 1997, p. 17-18, 
nota 1, apesar de van Henten defender a originalidade do mesmo. 
185 Apesar de permanecer o relato do martírio de Eleazar (2 Mac 6.18-31) e o suicídio de Razis (2 Mac 14.37-
46), estes textos não trazem consigo os elementos da morte expiatória e da ressurreição, tão caros à teologia do 
martírio presente no capítulo 7. Cf. 1.3.2. A ausência de referências à ressurreição nos martírios de Eleazar e de 
Razis corrobora para intensificar a suspeita de que o capítulo 7 seria uma adição posterior ao texto, trazendo uma 
teologia da ressurreição que não teria relação com o restante do relato. Segundo S. Zeitlin, 2 Mac 6.12-7.42, ou 
seja, tanto o capítulo 7 como o relato do martírio de Eleazar, não fariam parte da obra de Jasão, mas seriam uma 
inserção do autor de 2 Macabeus, proveniente de Antioquia (cf. nota 90). Cf. ZEITLIN, 1954, p. 19-20, 24. G. 
W. Bowersock, porém, indicou ambos relatos como inserções posteriores ao restante do livro. De fato, parece 
haver uma relação direta entre os caps. 6 e 7, cf. nota 128. Cf. BOWERSOCK, 2002, p. 10-13. A suspeita, 
porém, é intensificada por Daniel O. McClellan, que indica que tanto a teologia do martírio (como sacrifício 
vicário para o povo de Israel) como a teologia da ressurreição implicam em uma influência cristã, datando do 
final do séc. I d.C. ou início do séc. II d.C. Cf. MCCLELLAN, 2009 [p. 95]. Contra a tese de McClellan se pode 
levantar especialmente 2 Mac 12.44ss, texto alheio ao capítulo 7, mas que apresenta tanto a expiação dos 
pecados por outra pessoa (pelo sacrifício aos mortos, cf. 1 Co 15.29), quanto a fé na ressurreição. Sobre a relação 
de martírio e ressurreição em 2 Mac, cf. WRIGHT, 2003, p. 150-153. Apesar de Daniel Boyarin (cf. BOYARIN, 
1998; BOYARIN, 1999) indicar uma relação entre a teologia do martírio judaica e a teologia cristã, Tessa Rajak 
(2001, p. 99-133) indicou uma origem e desenvolvimento consideravelmente independente do martírio judaico 
que merece consideração. Seguimos aqui a perspectiva de Rajak, entendendo que as ideias de martírio e 
ressurreição não implicam, necessariamente, em influência cristã. Pelo contrário, apesar de não terem tal 
importância e projeção como terão na teologia cristã, ambas as teologias nascem e se desenvolvem dentro da 
corpo, é, 
que terá para a Igreja Cristã. Cf. VERMES, 2013, p. 13. Se o martírio cristão será uma continuação do martírio 
judaico, como W. H. C. Frend indicou, ou se terá origem na relação do cristianismo com Roma, de forma 
independente em relação à tradição judaica, como defendido por G. W. Bowersock, é outra questão, que não 
cabe aqui. A este respeito, cf. FREND, 1967; BOWERSOCK, 2002. Sobre as similaridades, diferenças e 
continuidade entre judaísmo e cristianismo, cf. NICKELSBURG, 2003. 
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Judas Macabeu (2 Mac 8.24, cf. MCCLELAN, 2009, p. 86)186, transformando-o no grande 
herói do relato187. 
 Há, portanto, dois caminhos possíveis: 1) estudar 2 Macabeus a partir do texto como 
o temos188; 2) estuda-lo a partir de uma revisão, construindo a análise sobre teorias e 
suposições189. Considerando o caráter hipotético das teorias e a instabilidade das suposições a 
respeito de uma proposta de revisão para 2 Macabeus, estudaremos o livro neste trabalho a 
partir do primeiro caminho. Assim, mesmo que seja impossível de determinarmos se o 
capítulo 7 estava na obra de Jasão, se foi incorporado pelo autor de 2 Macabeus, ou ainda se 
 (1998, p. 32). Assim, mesmo que o 
capítulo 7 tenha certa particularidade, tanto no vocabulário como na estrutura190, parecendo de 
fato uma composição fechada191, faz parte de um conjunto e, como será apresentado adiante, 
se encaixa na composição literária de 2 Macabeus192. 
 Conforme bem indicado por Jan Willem van Henten (2003), o livro de 2 Macabeus é 
composto em uma estrutura literária que segue de perto outros livros judaicos como 1 
 Em todos estes 
casos, há um padrão narrativo 
 (VAN HENTEN, 
2003, p. 63). Este padrão narrativo, segundo van Henten (2003, p. 63-64), pode ser 
apresentado ordenadamente em cinco elementos, normalmente presentes nas narrativas: 
186 McClellan (2009, p. 86) lembra que a oração intercessora serve como catalizador da mudança no favor divino 
em diversos casos: 1 Mac 3.42-54; Dn 9; 1 En 47; Bar 2-5. 
187 O que parece fragilizar ainda mais a teoria de Jonathan A. Goldstein, segundo a qual o autor de 2 Macabeus 
teria escrito uma obra rival a 1 Macabeus, no qual os macabeus são os grandes heróis. 
188 dos da crítica das fontes, de 
-23). 
189 Como proposto por J. G. Bunge, K.-D. Schunk, J. A. Goldstein, C. Habicht, etc. 
190 Segundo C. Habicht, haveria um vocabulário com certos hebraísmos neste capítulo, que o diferenciam do 
restante do livro. Cf. HABICHT, 1976, p. 171-177. A este respeito, cf. DORAN, 1981, p. 22. Van Henten, no 
entanto, indicou que pelo menos a expressão 
geral o livro valer-se do termo -18, nota 1. 
191 Para uma demonstração de que 2 Mac 7 é uma composição fechada, cf. MCCLELLAN, 2009. Neste artigo, 
McClellan apresenta a estrutura do capítulo como um quiasma, bastante complexo. Apesar de 2 Mac 4.25 
aparentemente também indicar um quiasma, a estrutura de 2 Mac 7 é bastante diferente, indicando ser uma 
composição fechada. Mesmo que de fato seja um relato fechado, pode ser uma inclusão direta da obra de Jasão 
pelo autor de 2 Macabeus. Também, mesmo que tenha uma origem diferente do restante do livro, como o fato do 
anonimato dos sete irmãos parece indicar (em contraste com Eleazar e Razis, que são nomeados), não 
impossibilita que o mesmo seja parte integrante de 2 Macabeus. É interessante de se notar a similaridade com a 
história de Taxo, no Testamento de Moisés (Tm 9.1-7), que teria sete filhos: Tunc illo dicente [die erit] homo de 
tribu Levi [Levvi], cujus nomen erit TAXO, qui habens vii [VII] filios dicens ad eos rogans: videte, filii... (versão 
latina). Cf. TORREY, 1943, p. 1. Sugerir uma origem comum, porém, seria arriscado. 
192 Martha Himmelfarb indica que há continuidades de vocabulário entre o capítulo 7 e o restante do livro, de 
modo que há certa unidade a ser considerada. Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 32ss. 
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 1) O decreto de um rei estrangeiro ameaça a existência do povo judeu; 
 2) Uma oração de um judeu piedoso precede uma mudança para melhor; 
 3) Intervenção divina direta ou indireta para salvar os judeus; 
 4) Vingança sobre o atacante estrangeiro; 
 5) A celebração da libertação por um festival nacional. 
 Estes cinco elementos (decreto/oração/intervenção/vingança/festival) aparecem cada 
qual nos livros de Judite, Ester e 2 Macabeus, estando todos na mesma ordem, assim como 
estão, mesmo que parcialmente, em 1 Macabeus e 3 Macabeus, conforme a tabela abaixo: 
 


































































Tabela 4  O padrão narrativo das histórias de libertação197
 
 Além de evidenciar a relação literária de 2 Macabeus com os livros de 1 Macabeus, 
Judite, Ester e 3 Macabeus, a tabela acima também permite que se perceba que há, no livro de 
2 Macabeus, pelo menos dois blocos literários: o primeiro, bastante claro, vai pelo menos do 
capítulo 5 (5.12) até o capítulo 10 (10.5-8), contando com todos os cinco padrões literários, 
em ordem; o segundo, que o sucede, parece possuir apenas os três últimos padrões, iniciando 
em algum ponto após o capítulo 10 e terminando no capítulo 15 (15.36). Segundo van Henten, 
estes dois blocos são ainda complementados no relato por outros dois198, totalizando quatro 
blocos de relato além, é claro, do prefácio e epílogo do autor: 
193 Et 3.8-15 no TM, com a adição do próprio decreto na LXX (B1-7). 
194 Et 4.17 (TM); C1-30 (LXX). Cf. 4.1 (TM); C8 (LXX). 
195 Cf. Et D8 (LXX). 
196 Cf. Et F11 (LXX). 
197 Tabela baseada em: VAN HENTEN, 2003, p. 63-64. 
198 Apesar de identificar quatro blocos, van Henten indica apenas duas partes do relato: a primeira parte, de 2 
Mac 3.1 a 4.6, que inclui os dois primeiros blocos, e a segunda parte, de 2 Mac 10.10 a 15.36, que inclui os dois 
últimos blocos. Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 66. 
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BLOCO PADRÃO TEXTO 
PREFÁCIO Cartas e comentário 1.1-2.32 
1º BLOCO Breve relato (Heliodoro e Simão) 3.1-4.6 
2º BLOCO História de libertação 4.7-10.9 
3º BLOCO Breve relato (Antíoco Eupátor) 10.10-13.26 
4º BLOCO História de libertação 14.1-15.36 
EPÍLOGO Comentário 15.37-39 
 
Tabela 5  Os quatro blocos literários de 2 Macabeus segundo J. W. van Henten199
 
 Tanto no segundo como no quarto bloco, portanto, se pode perceber relatos de 
história de libertação. Apesar de no caso do quarto bloco haver todos os elementos do padrão 
literário antes apresentado, o mesmo não ocorre com o segundo bloco, que apenas contém três 
dos cinco elementos, como já antes mencionado. Parece, a primeiro momento, ser uma 
composição deficiente, composta por um bloco completo e outro encurtado200. Acontece, 
porém, que quando se compara ambos os blocos (2º e 4º), se pode perceber que, apesar das 
semelhanças com o padrão literário geral, há um padrão próprio, com claros elementos 
constitutivos, formados por uma sequência de seis eventos (VAN HENTEN, 2003, p. 68): 
 1) A traição do judaísmo por indivíduos judeus com posição de liderança; 
 2) O ataque ao Templo, cidade, ou povo judeu, pelo rei ou seus generais; 
 3) O martírio de judeus piedosos e a fidelidade de Deus para com eles; 
 4) O resgate de Israel201 liderado por Judas Macabeu com a ajuda de Deus; 
 5) A vingança contra os inimigos dos judeus; 
 6) O festival nacional instituído como comemoração da libertação por Deus; 
 Diferente dos cinco elementos do padrão literário geral das histórias de libertação 
(decreto/oração/intervenção/vingança/festival), os seis elementos presentes em 2 Macabeus 
199 Tabela baseada em: VAN HENTEN, 2003, p. 68. Apesar de van Henten apresentar claramente quais são os 
quatro blocos, a tabela foi estabelecida aqui mediante análise de sua interpretação, acrescentando ainda o 
prefácio e epílogo, a fim de complementar sua análise da composição de 2 Macabeus. 
200 De fato, sendo a obra de um epitomista, tal deficiência no relato poderia ser decorrente do fato de ser um 
resumo de outra obra, mais completa. Isto e
descrição do conflito militar de 10:9 para a frente é bastante nebulosa, o que pode ser explicado pela ideia de que 
o epitomista foi forçado a condensar rigorosamente o material de Jasão de 
nota 3). Cf. nota 102. Arnaldo Momigliano chega a indicar que, enquanto o primeiro relato (3.1-10.9) é o 
componente central do livro, o autor somente decidiu seguir sua história (10.10-ss) por conta da sua fonte conter 
mais material, sendo um acréscimo ao livro. Cf. MOMIGLIANO, 1931, p. 96-97. Para Diego Arenhoevel, o 
texto após 10.9 (10.10ss) seria apenas um apêndice ao relato (3.1-10.9). Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 68, nota 
13. 
201 O relato de 2 Macabeus indica a história da libertação de Israel, nas figuras do Templo, da cidade, e do povo, 
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(traição/ataque/martírio/resgate/vingança/festival) estão integralmente presentes em ambos 
os blocos de relato que apresentam a história de libertação que o livro conta, conforme se 
pode perceber na tabela abaixo: 
 
 A  4.7-5.10  Traição 
  B  5.11-6.11  Ataque 
   C  6.18-7.42  Martírio 
    D  8.1-36  Resgate 
     E  9.1-18  Vingança 
      F  10.5-8  Festival 
  14.1-11  Traição 
   14.11-36  Ataque 
    14.37-46  Martírio 
     15.1-28  Resgate 
      15.28-35  Vingança 
       15.36  Festival 
 
Tabela 6  Dois blocos literários de 2 Macabeus (2º e 4º) como história de libertação202
 
 Deste modo, se pode perceber que, apesar de 2 Macabeus seguir um padrão de 
história de libertação, se aproximando dos livros de Ester, Judite, e mesmo 1 e 3 Macabeus, se 
difere de todos estes por apresentar um padrão próprio, que parece buscar intensificar ainda 
mais o drama histórico que apresenta. Segundo van Henten (2003, p. 79), a percepção de 2 
Macabeus como 
agressores estrangeiros e a subsequente salvação pelo esforço conjunto da divindade patrona 
do sant
Macabeus a esta tradição? 
 Em primeiro lugar, a tradição helenística mencionada teria como elemento essencial 
dos em homenagem à libertação de cidades e 
santuários, da mesma forma que o Hanuká (e mesmo o Dia de Nicanor)203. Em segundo lugar, 
muitas vezes cartas eram enviadas entre povos, cidades e governantes, como convite para 
participação nos festivais204, justamente como as cartas iniciais de 2 Macabeus. Em terceiro 
lugar, as cartas costumavam fazer referências a escritos oficiais: assim, da mesma forma que a 
202 Tabela baseada em: VAN HENTEN, 2003, p. 68. 
203 Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 79. 
204 Dois exemplos dados por van Henten são os convites feitos por cartas enviadas pelos etólios a outros estados, 
convocando-os para o festival de Delfos, e pelo povo da Magnésia para os jogos em honra a Artemis 
Leukophryene. A respeito da propaganda dos etólios para o festival em Delfos, cf. CHAMPION, 1995. A 
respeito da propaganda dos jogos de Artemis na Magnésia, cf. RIGSBY, 1996, p. 181ss; SLATER; SUMMA, 
2006; THONEMANN, 2007. 
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aos outros gregos, como [mencionados] pelos oráculos da divindade, os poetas e os 
 (VAN HENTEN, 2003, 
p. 81), a segunda carta de 2 Macabeus se refere aos  2 Mac 2.1; cf. 
2.4) sobre Jeremias, 205
( uma )206. Em 
quarto lugar, tanto a instituição do festival como a participação neste costumavam ser 
decididas por meio de votação ( )207, tal como em 2 Macabeus 10.8 (Hanuká) e 15.36 
(Dia de Nicanor)208. 
literária helenística, enfatizando o caráter grego de sua composição209. 
 Mesmo que esteja dentro de uma tradição grega, 2 Macabeus possui sua 
particularidade, tanto em seu conteúdo como em seu estilo: assim como os elementos 
ideológicos do martírio e do templo enfatizam o drama de libertação do povo pelas mãos de 
Deus, como será explicado adiante210, também a própria composição do livro direciona o 
leitor a sofrer com o povo, traído, e se alegrar com suas vitórias, instituídas pelos festivais. 
Esta transposição do autor à história, porém, será o grande objetivo do estilo de 2 Macabeus, 




 Que 2 Macabeus foi escrito em grego, é um consenso entre os estudiosos. Diferente 
205 Van Henten destaca a similaridade com um documento do povo do Épiro sobre os jogos de Artemis na 
Magnesia, que se refere aos 5) relativo a tais jogos. VAN 
HENTEN, 2003, p. 82, nota 56. 
206 Cf. nota 135. 
207  
208  
Supp., 601) e 
Aristófanes (Ach., 536), mas em geral se relaciona a decreto ou lei, trazendo consigo o sentido de 
 
209 
relatam não somente a história de fundação de uma cidade, como ainda frequentemente oferecem uma 
explicação para o nome da cidade ou a razão da escolha da sua localização. Estas lendas, particularmente 
populares em Alexandria, parecem ter tido influência no relato de Hecateu de Abdera (Bib. Hist., 40.3 = Fócio, 
Bib., Cod. 244 = F9R = FGrH III A264 F= 13 Müller = 9 Reinach = 11 Stern). Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 81. 
Neste relato de Hecateu, a fundação da cidade de Jerusalém é apontada para Moisés, que aparece como uma 
espécie de fundador (e legislador) grego. Em outra tradição, indicada por Lisímaco (cf. Flávio Josefo, Ap., 1.34), 
o nome de Jerusalém, Cf. 
STERN, 1976, p. 382-388; BAR-KOCHVA, 2010, p. 334; KOSMIN, 2016, p. 44; BARBU, 2010, p. 26. Vale a 
pena lembrar que um fragmento de Alceu (50 Diehl = 27 Lobel-Page = 350 Voigt) parece se referir a Jerusalém 
como 
uma grafia diferente, mais próxima da suposta origem etimológica. 
210 Cf. 1.3. 
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de 1 Macabeus que, sendo escrito em hebraico e traduzido para o grego, carrega no seu texto 
diversos hebraísmos, 2 Macabeus apresenta um texto 
 (2003, p. 66, nota 9)
grego nos livros da Septuaginta, que pertencem à Bíblia Hebraica, ou aqueles que são 
 Trata-se, portanto, de 
uma obra particularmente helenística: ao mesmo tempo que é originária e destinada para um 
contexto judaico, é escrita em grego, e não em hebraico. Também a isto se soma o 
mbra van Henten (2003, p. 66, nota 9). As características 
gregas, porém, ultrapassam a língua e o vocabulário, e se apresentam também no estilo da 
obra. 
 Mas, qual o estilo literário de 2 Macabeus? Segundo o próprio autor, o livro pretende 
ser uma 211. Neste caso, porém, diferente de outros contextos, o termo não designa 
212 213, ou seja, trata-se de 
uma  mais pela forma do relato, como narrativa histórica, do que pelo processo de 
composição, como investigação histórica214. Afinal, a composição se dá muito mais como um 
resumo de outra obra, sendo resultante mais de reflexão do que de investigação, 
intencionando não somente a instrução, mas também uma facilidade e prazer na leitura. Este 
relato de eventos, portanto, além de se preocupar com os fatos narrados, tem a intenção de 
apresenta-los em uma disposição narrativa agradável, tal qual o autor apresenta em seu 
comentário final:  
 
(...) eu, aqui, porei fim ao meu relato. Se o fiz bem, de maneira conveniente a uma 
composição escrita, era justamente isso que eu queria; se vulgarmente e de modo 
medíocre, é isso o que me foi possível. De fato, como é nocivo beber somente vinho, 
ou somente água, ao passo que o vinho misturado à água é agradável e causa um 
prazer delicioso, assim é a arte de dispor a narrativa que encanta a inteligência de 
211 
alongar-se antes da história, para depois resumir a própria história ). Grego: 
   
   
212 Tal como em: Heródoto, Hist., 2.118-119; Platão, Phd., 96a. Cf. LSJ, p. 842 (  
213 VAN HENTEN, 2003, p. 65. Cf. 2 Mac 2.24,30,32(esp.). Cf. LSJ, p. 842 ( Histor., 
1.57.5; Heródoto, Hist., 7.96; Dionísio de Halicarnasso, Ant. Rom., 1.2; Aristóteles, Po., .1451b3. 
214 O termo grego sas: 1) uma investigação (Heródoto, Hist., 2.118; 
Platão, Phd., 96a; Aristóteles, Resp., 477ª7; PA, 674b16), enquanto uma observação sistemática e científica 
(Epicuro, Epi., 1), assim como o conhecimento obtido por tal investigação (Heródoto, Hist., 2.99; Demóstenes, 
narrativa (Heródoto, Hist., 7.96; Aristóteles, Rh., 1360ª37; Po., 1451b3; Políbio, frag. 1.57.5; Dionísio de 
Halicarnasso, Ant. Rom., 1.2; Calímaco, Aet., 3.1.7). Cf. LSJ, p. 842. 
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quem lê o livro215. Aqui, porém, será o fim. (2 Mac 15.37d-39, BJ) 
 
 Seguindo esta característica, Jonathan A. Goldstein (1976, p. 34) indica que o estilo 
de Jasão de Cirene (e consequentemente de 2 Macabeus) é o de uma 216, que 
seria um gênero literário popular entre os gregos que, neste caso, visaria o entretenimento de 
de atrocidades, 
heroísmo, manifestações divinas, e com copioso uso de linguagem sensacional e retórica, 
 (GOLDSTEIN, 1976, p. 
34). O problema, porém, é que 2 Macabeus seria o único exemplo co
a alguns outros fragmentos217, na suposição da 
existência de um gênero literário na antiguidade, cuja base é justamente sua teoria em 2 
Macabeus218. Ou seja, Goldstein não percebe elementos de um gênero literário já conhecido 
em 2 Macabeus, mas parte de 2 Macabeus para criar um novo gênero literário, encontrando 
correspondência somente em alguns fragmentos. Um procedimento mais imprudente do que 
arriscado. 
 O aspecto dramático do livro de 2 Macabeus, que leva Goldstein a criar sua teoria, 
também recebeu outra explicação, por Malka Simkovich: segundo esta autora, a obra não 
deve ser somente relacionada com a historiografia grega219, mas também com o próprio teatro 
dramático grego. Assim como o drama grego se apresenta não somente pela dramaticidade220, 
mas também pelos movimentos221, que expressam este caráter, também o livro de 2 Macabeus 
está repleto de movimento, que dramatiza e dá forma ao relato. Este aspecto se evidencia 
especialmente através das representações das orações: estas, muitas vezes, são acompanhadas 
215 A respeito da prática de misturar água ao vinho, cf. Hesíodo, Op., 594-595; Ateneu, Deipn., 10.426-427,430-
431. Segundo Francis Borchardt, uma vez que esta prática é tida como sofisticada, e melhor que o vinho não 
misturado, como aparece em Heródoto (Hist., 6.84) e Platão (Lg., 637e), deve-
considera seu trabalho como mais sofisticado, e consequentemente melhor, que o de Jasão de Cirene. Cf. 
BORCHARDT, 2016, p. 80, nota 31. 
216 Cf. BICKERMAN, In: SGCH, p. 1129-  
217 Cf. Políbio, Histor., 2.56; Plutarco, Them., 32; Cícero, Orat., 37.128. 
218 Robert Doran questiona a teoria de Goldstein, enfatizando que, apesar de haver um topoi literário 
compartilhado entre 2 Macabeus e outros relatos históricos que apresentam os eventos de modo dramático, nega 
a existência de um gênero próprio, tal como indica Goldstein. Cf. DORAN, 1981, p. 84-89, esp. 86-87, notas 43-
46. Para uma crítica mais elaborada, cf. DORAN, 1979. 
219 
 
220 a qual é evidente nos relatos 
da tortura e mortes dos mártires, assim como no relato da morte de Antíoco. Este estilo, juntamente à 
histórica he Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 29. 
221 Segundo Arthur Wallace Pickard-
mobilidade, até de movimento rápido, ajoelhando, se prostrando, e uma livre gesticulaç -
CAMBRIDGE, 1968, p. 58). 
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de gesticulações como a prostração, o levantamento das mãos, e o rasgar as vestes, como se 
pode perceber na tabela abaixo: 
 





3.44; 3.5-53; 4.10; 4.24; 4.30-
33; 5.33; 7.40. 
 
1.23-29; 2.9; 2.10; 8.27; 8.29; 10.16; 12.6; 12.15; 





rasgando as vestes...caíram 
com a face por terra  (4.39-40) 
se prostrou com a face por 
terra  (4.55-56) 
rasgou suas vestes, espargiu pó 
sobre a cabeça  (11.71). 
 
atirando-se diante do altar  
estendendo as mãos para o céu -20); 
prostraram-se com o ventre por terra  
espargiram terra sobre suas cabeças e cingiram os 
rins com pano grosseiro...prostrados 25-26); 
por três dias contínuos, com...prostrações (13.12); 
cobriram de terra as cabeças 14.15); 
estendendo as mãos para o céu 14.34-36); 
com as mãos estendidas 15.12); 
estendeu as mãos para o céu -24); 
voltados para o Céu  
 
Tabela 7  Oração simples e gesticulada em 1 e 2 Macabeus222
  
 Também, se os personagens em 1 Macabeus são retratados como os heróis bíblicos, 
em 2 Macabeus estes se apresentam muito mais como heróis trágicos gregos (SIMKOVICH, 
2011, p. 304)223. Isto não significa que 2 Macabeus seja uma obra com qualidade artística 
superior à de 1 Macabeus. Afinal, ambos os livros possuem tanto importância histórica, como 
obras historiográficas, como ainda qualidades artísticas, como obras literárias224. Acontece, 
porém, que 2 Macabeus dá maior ênfase às gesticulações nas orações, assim como dá maior 
dramaticidade ao seu relato do que 1 Macabeus, por seguir um estilo dramático grego, 
enquanto 1 Macabeus segue em grande medida a tradição historiográfica judaica. Isto não 
quer dizer que 1 Macabeus tenha ficado imune à influência grega, afinal, como bem indicado 
por Arnaldo Momigliano (1975b, p. 88)
período 200 a.C.-  Porém, o estilo dramático de 2 
Macabeus deixa claro que a influência grega ultrapassa o fato de ser uma escrita histórica, 
alcançando a profundidade dos detalhes e afetando inclusive os traços pelos quais o relato 
apresenta seus personagens225. 
222 Tabela baseada em: SIMKOVICH, 2011, p. 303. Utilizamos aqui a tradução da BJ. Cabe se destacar que 2 
Mac 10.  
223 Mesmo que as orações de heróis bíblicos como Ezequias e Daniel também tenham gesticulações, cf. 2 Rs 
19.15-19; Dn 6.10. Robert Doran estuda e apresenta a relação de 2 Macabeus com inúmeras histórias das 
tragédias gregas. Cf. DORAN, 1981, p. 77-109. De fato, a relação entre história e tragédia era bastante profunda 
na Antiguidade, cf. DORAN, 1979, p. 108. Cf. 3.3.3. 
224 Sobre o elemento artístico na narrativa de 1 Macabeus, cf. WILLIAMS, 1999. 




 Apesar do estilo da obra ser aos moldes da literatura helenística, seguindo modelos 
gregos, sua principal recepção não se deu por um público grego, mas judaico. Não se deve 
esperar uma ampla leitura de 2 Macabeus pelos gregos por conta do simples fato de ter sido 
escrito em grego, ou mesmo por fazer parte da LXX. Afinal, apesar de possibilitar uma maior 
divulgação das obras judaicas para um público grego, por acessibilidade linguística, são raros 
os casos que comprovam tal leitura da LXX por pessoas de fora do judaísmo226. De fato, 
escrever em grego, em pleno século II a.C., não era de modo algum mudar o público-alvo dos 
judeus para os gregos, uma vez que cada vez mais a língua grega se fazia presente nas 
comunidades judaicas, não somente na Diáspora, como também na própria Judeia227.
 Mesmo que a LXX possa ter 
 (MOMIGLIANO, 1975a, p. 91), é difícil de se definir em 
que medida havia tal interesse, afinal, são raros os registros de gregos interessados na religião 
judaica228. Muito maior é o interesse por parte dos egípcios, porém, as razões destes eram 
muito mais negativas do que positivas: havia no Egito uma verdadeira polêmica em torno do 
Êxodo judaico229, entre judeus e egípcios, que competiam na reformulação do relato, 
transformando não somente a imagem de Moisés no mundo helenístico como também dentro 
(1976, p. 190) ter defendido que não há ironia neste livro, a mesma é identificada por Robert Doran (1981, p. 58, 
nota 28) e analisada por Tobias Nicklas. Cf. NICKLAS, 2007, p. 101-111. 
226 -
primeira citação da Bíblia por um filósofo grego é encontrada no tratado Sobre o sublime [Subl.] atribuído a 
frag. 148 (p. 361-365 [I]). Mesmo assim H. B. Swete indica a influência da LXX em diversos autores do período 
helenístico, como Demétrio (cf. Clemente, Strom., 1.141; Eusébio, Praep. evang., 9.19,21,29), Eupolemo (cf. 
Clemente, Strom., 1.141; Eusébio, Praep. evang., 9.17), Artapanus (cf. Eusébio, Praep. evang., 9.18,23,27), 
Teodoto (Eusébio, Praep. evang., 9.22), Ezequiel (Eusébio, Praep. evang., 9.28) e Cleodemus Malchos 
(Eusébio, Praep. evang., 9.20). Cf. SWETE, 1900, p. 369-380. 
227 
e aramaico a partir do séc. II d.C. adiante, assim como os fragmentos gregos descobertos em Qumran, tudo 
(DEBEL, 2010, p. 182). A respeito da língua grega entre judeus neste contexto, cf. BAUMGARTEN, 2002, p. 
13-30; MUSSIES, 1976, p. 1040-1064. Isto corrobora para a perspectiva de Momigliano que a LXX teria 
surgido no interior da própria comunidade judaica, a partir da iniciativa privada, cf. nota 121. 
228 Apesar do contato entre gregos e judeus ser atestado pelos estudos arqueológicos já no século X a.C. (cf. 
WALDBAUM, 1994), o primeiro relato grego a respeito dos judeus somente aparece por volta do século III a.C., 
seja este o relato de Hecateu de Abdera (como defende W. Jaeger, M. Hengel, O. Regenbogen, F. Jacoby, A. D. 
Nock, E. J. Bickerman), ou de Teofrasto (como coloca M. Stern, cf. Porfírio, De abst., 2.26 = f5R = Stern, p. 10-
12 [I]; Reinach, p. 7-8). Cf. JAEGER, 1938. A respeito da datação destes textos, cf. MURRAY, 1973; STERN, 
1973. 
229 Em decorrência da hostilidade entre judeus e egípcios dentro do Egito, cuja consequência parece ter sido 
inclusive a destruição do templo de Elefantine, se estabeleceu uma verdadeira disputa a respeito do relato do 
Êxodo, de modo que Flávio Josefo, em seu Ap. responde aos autores egípcios (Manetão, Lisímaco, Querémon, 
Apião, etc) que relataram este evento. Sobre esta polêmica, cf. GRUEN, 1998 (=GRUEN, 2016, p. 197-228). 
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do próprio judaísmo230. 
 Também, mesmo que se possa considerar a LXX como útil no proselitismo  que, 
como veremos neste trabalho231, ganhou espaço no judaísmo do Segundo Templo , não há 
nenhum registro de conversão ao judaísmo por conta da leitura da Bíblia Hebraica em grego 
(MOMIGLIANO, 1975a, p. 91), o que torna a situação mais hipotética do que factual. É mais 
provável (e documentável) que a LXX tenha tido sua importância praticamente restrita ao 
contexto judaico. Dentro deste contexto, pode-se perceber não somente a valorização como 
ainda a influência da LXX em autores judeus helenísticos. Deste modo, a lenda da origem da 
LXX presente na Carta de Aristeas, segundo a qual a LXX foi composta por 72 anciãos 
dentre as 12 tribos de Israel convocados pelo próprio Ptolomeu II para composição de uma 
tradução de seus textos sagrados, foi adotada e defendida por autores judeus como Filo232, 
Flávio Josefo233 e até mesmo Aristóbulo234, que pode ser o Aristóbulo, preceptor do rei 
Ptolomeu235, a quem a segunda carta de 2 Macabeus (1.10) é endereçada.
 Mesmo dentro do contexto judaico, porém, havia certa hostilidade por parte de 
determinados grupos, como se pode perceber pelas críticas rabínicas236 e mesmo pela criação 
de novas traduções gregas, como as versões de Aquila, de Símaco, e de Teodócio. Apesar 
destas novas traduções não significarem um abandono da LXX, mas antes uma revisão da 
mesma237, tiveram em boa medida uma importância considerável no debate contra os 
cristãos238. Não se deve ignorar, porém, que há documentação que indica não apenas certa 
230 A respeito da imagem de Moisés no mundo helenístico, cf. RUPPENTHAL NETO, 2016b; GAGER, 1972. A 
respeito da influência da atitude antijudaica egípcia sobre a imagem de Moisés, cf. HATA, 1987; GRUEN, 1998 
(=GRUEN, 2016, p. 197-228). A respeito da imagem de Moisés no judaísmo helenístico, cf. 
RUPPENTHALNETO, 2016a. Cf. também: BLOCH, 2013, p. 4603-4604. 
231 Cf. 3.3.2. 
232 Cf. Josefo, AJ, 12.2.11-15. 
233 Cf. Filo, Vit. Mos., 2.37-41. Apesar de Filo utilizar a LXX em suas análises bíblicas, a modifica, mediante seu 
-52 [46]. 
234 Aristóbulo, de quem sobraram apenas cinco fragmentos, foi um judeu do séc. II a.C., que viveu na corte de 
Ptolomeu II, rei do Egito. Seus fragmentos (se considerados verídicos) indicam que ele buscou explicar a 
religião judaica para um público grego (o próprio Ptolomeu), possivelmente em decorrência da disponibilidade 
dos textos judaicos em língua grega. O estudo de seus fragmentos, porém, indica algumas diferenças marcantes 
entre suas citações da Bíblia Hebraica e a tradução da LXX, cf. ADAMS, 2014. Os fragmentos de Aristóbulo 
foram preservados nos seguintes textos: Eusébio, Hist. eccl., 7.32.16-18; Praep. evang., 7.14; 8.10; Clemente, 
Strom., 1.5.6. Cf. Holladay (III); COLLINS, A. Y., 1983, p. 831-842 (II). 
235 dos 
sacerdotes ungi             
). Cf. RAJAK, 2009, p. 78. 
236 Cf. nota 129. 
237 Cf. RAJAK, 2009, 296-303. 
238 Os cristãos adotaram em boa medida a LXX, como se pode perceber no amplo uso da mesma no NT. 
Segundo Justino Mártir (D. cont. Tryph., 71.1-2), os judeus rejeitavam diversas passagens da LXX que eram 
interpretadas pelos cristãos como referentes a Jesus Cristo. Um dos principais textos que gerava polêmica era o 
de Isaías 7.14, no qual a tradução da LXX 
(judaicas), trazia- D. cont. Tryph., 71.3; 84.1-4; Eusébio, Dem. Ev., 
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rejeição judaica à LXX anterior ao debate com o cristianismo, como ainda manuscritos em 
Qumran que parecem indicar correções ao texto grego da LXX239. De toda forma, a LXX foi 
consideravelmente importante dentro da comunidade judaica, especialmente no período 
helenístico, mas também em períodos posteriores240, de modo que, sendo aceita ou criticada, 
era conhecida e lida por boa parte dos judeus.
 Quanto a 2 Macabeus, além de não haver nenhuma prova que Filo conhecia o livro 
(MOMIGLIANO, 1975b, p. 88), parece ter sido ignorado por Flávio Josefo, que 
aparentemente se vale somente de 1 Macabeus na construção do seu relato sobre a Revolta 
dos Macabeus241. No entanto, não está claro se Josefo não conhecia 2 Macabeus ou se decidiu 
não o utilizar, seja pela proximidade do texto com 1 Macabeus (o que tornaria o uso do 
mesmo dispensável)242, ou ainda como uma decisão ideológica, a fim de evitar uma 
perspectiva menos positiva dos macabeus243. Tal possível postura de Josefo, rejeitando o livro 
ideologicamente, indicaria que 2 Macabeus não carrega consigo a ideologia de 
engrandecimento da dinastia dos asmoneus, presente em 1 Macabeus, mas antes apresenta 
outros aspectos ideológicos, tão diferentes e variados que ao mesmo tempo o aproximam e o 
afastam deste outro livro.
 
1.3 ASPECTOS IDEOLÓGICOS 
 
 Diferente de 1 Macabeus, o livro de 2 Macabeus apresenta seus aspectos ideológicos 
completamente carregados de elementos teológicos: traz à luz tanto as intervenções divinas 
quanto as ações humanas, enfatizando primeiramente a libertação divina, e somente em 
segundo plano a participação humana neste processo. Deste modo, além de ser uma obra 
historiográfica, tal como indicado anteriormente244, é o trabalho de um teólogo habilidoso, 
7.1.32-33; Ireneu, Adv. Haer., 3.21.1-4. Também a tradução de Áquila evitou o termo -o 
por 
(FERNANDÉZ MARCOS, 2000, p. 109, nota 2). Orígenes (Ep. ad Af., 6), lembra da importância da comparação 
entre as versões gregas, a fim de não ser acusado de ignorância pelos judeus. 
239 Cf. FERNANDÉZ MARCOS, 2000, p. 109. Como indicado por Natalio Fernandéz Marcos, a descoberta dos 
textos gregos em Qumran fortalece a teoria segundo a qual a LXX teria surgido dentro da própria comunidade 
judaica, além de indicar que a revisão da mesma já estava sendo feita antes mesmo da polêmica com os cristãos, 
cf. FERNANDÉZ MARCOS, 2000, p. 70. A respeito das variações nos Mss. gregos de Qumran, cf. DEBEL, 
2010. A respeito da importância dos Mss. de Qumran na compreensão da LXX, cf. TOV, 1999, p. 285-300. 
240 Como bem destacado por John Pairman Brown, a LXX serviu inclusive no empréstimo de palavras gregas 
para o Targum, a versão aramaica comentada da Bíblia Hebraica. cf. BROWN, 1989. 
241 Cf. nota 66. Cabe se destacar que, apesar de Flávio Josefo conhecer Filo de Alexandria (cf. Josefo, AJ, 
18.259), não menciona suas obras, mesmo que provavelmente as tenha conhecido e lido. Cf. STERLING, 2013, 
p. 101-113. 
242 Cf. SCHWARTZ apud RAJAK, 2009, p. 221, nota 41. 
243 Cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 26-27, nota 80. 
244 Cf. 1.2.2. 
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como lembra Jószef Zsellengér (2007, p. 184)
da Revolta dos 
Macabeus. 
 
1.3.1 Propaganda do Templo 
 
 Mas, o que Isaías, Daniel e Deuteronômio possuem em comum? Segundo Zsellengér 
(2007, p. 184), os três livros carregam consigo o pressuposto de um conceito teológico do 
Templo245. Apesar de terem existido diversos santuários, mencionados na Bíblia Hebraica246, 
assim como um bom número de templos judaicos dentro e fora de Israel, a exemplo dos 
templos de Elefantine247 e de Leontopolis248, no Egito, e do Monte Gerizim249, em Samaria, 
certamente o Templo de Jerusalém teve importância particular: se destacou não somente 
 (DE VAUX, 2008, p. 364)
 (ZSENGELLÉR, 2007, p. 181). Deste 
modo, além de ser apresentado como a morada de Deus pelos textos deuteronomistas250, 
245 Outro elemento em comum entre estes livros é que os três servem como fundamentação para a teologia do 
martírio (cf. 1.3.2): Deuteronômio funciona como explicação da necessidade do martírio pelo pecado que 
contamina todo o povo, Isaías (53) serve de fundamento para a ideia de que a morte de um indivíduo pode salvar 
o coletivo, e Daniel (12) apresenta a fé na ressurreição, utilizada em 2 Macabeus como recompensa esperada 
pelos mártires, que lhes dá força para a entrega de suas vidas. 
246 Locais de santuários mencionados na BH: Bersabéia, cf. Gn 21.14-19,33; 26.23-25; 1 Sm 8.1-2; Am 5.5; 
8.14; Hebron-Manre, cf. Gn 13.18; 15-18; 23.19; 35.27; 2 Sm 2.4; 5.3; Zorá, cf. Jz 13; Bet-Sames, cf. 1 Sm 6.10-
14; Gabaon, cf. 1 Rs 3.4ss; Siquém, cf. Gn 22.1-4,19; Betel, cf. Gn 28.10-22; Gn 31.5b,13; 35.1ss; 1 Sm 10.3; 
Guilgal, cf. Js 4.18-19; 7.6; Siló, cf. 1 Sm 1-3; Jz 21.19ss; Mispa, cf. Jz 20-21; 1 Sm 7.5-12,16; 10.17ss; Ofra, cf. 
Jz 6.11-32; Jz 8.27; Monte Tabor, cf. Dt 33.19; Js 19.22; Jz 4.6; Dã, cf. Jz 17-18; Penuel, cf. Gn 32.2-3,25-32; Js 
22.7ss; Jz 11.11,34. Cf. FOHRER, 2012, p. 78-80; 141-144. 
247 Conforme os registros em papiros descobertos a partir de 1893 indicam, havia uma colônia de mercenários 
judeus em Elefantine, no Egito, pelo menos desde 525 a.C. Nesta localidade, um templo judaico foi construído, 
Elefantine, cf. ROSENBERG, 2004. 
248 Apesar de não haver dúvidas de que existiu um Templo judaico no Egito que foi construído por um sacerdote 
chamado Onias, os detalhes da história são bastante contraditórios. Mesmo nos relatos de Josefo há contradição: 
enquanto no Bellum Judaicum é dito que foi Onias III (On
fugir ao Egito quando o Templo de Jerusalém foi profanado por Antíoco (cf. Josefo, BJ, 1.31-33; 7.420-436; cf. 
b. Menah 109b; y. Yom 6.3), no Antiquitate Judaicae, afirma que Onias fugiu para o Egito quando Alcimus foi 
feito sumo sacerdote, ou seja, Onias IV, uma vez que Onias III já estaria morto, cf. 2 Mac 4.33-34; Dn 9.26; 
11.22; 1 En 90.8. Deste modo, os estudiosos se dividem quanto a quem construiu o Templo: se Onias III (F. 
Parente, V. Keil, J. E. Taylor) ou Onias IV (G. Bohak, E. Gruen, G. Hata). Cf. Josefo, Ap., 2.50-52. A respeito 
do Templo de Leontopolis, cf. COLLINS, 2000, p. 69-77; TCHERIKOVER, 1959, p. 275-278; GRUEN, 2016, 
p. 359-382; CAPPONI, 2013, p. 4903-4904. 
249 Apesar de Flávio Josefo indicar o tempo de Alexandre para a construção do Templo do Monte Gerizim 
(Josefo, AJ, 13.255-256; BJ, 1.63), este parece datar aproximadamente do séc. V a.C., tendo sido destruído em 
128 a.C., por João Hircano I, cf. Flávio Josefo, AJ, 14.6.2; 18.4.1; BJ, 3.7.32. Segundo uma tradição rabínica, 
sua destruição dataria do período de Alexandre, tendo sido realizada por Simão, o Justo, cf. Yom 69a e, segundo 
uma tradição samaritana, o templo de Gerizim estaria associado até mesmo a Abraão, quando se encontra com 
Melquisedeque, cf. SILVA, 1996, p. 13. 
250 O Templo de Jerusalém passa a ser apresentado não somente como morada de Deus, mas também como a 
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também passa a ser o 251, o qual serve para a construção de 
uma identidade judaica unificada no período do Segundo Templo, dentro e fora da Judeia. O 
Templo de Jerusalém, portanto, não somente centraliza politicamente o Estado pós-exílico, 
principalmente quando liderado pelo sumo-sacerdote, como também centraliza religiosamente 
o povo judeu, espalhado pelo mundo. É, portanto, o grande símbolo do povo judeu, 
aparecendo recorrentemente nas moedas judaicas, como no caso abaixo (Figura 1): 
 
 
Figura 1  Tetradracma de prata da Revolta de Bar Kokhba252 
Anverso: Fachada do Templo com a arca da aliança ao centro e uma estrela sobre o Templo. Inscrição: 
. Reverso: um lulav (folhagem da tamareira) e um etrog (cidra amarela). Inscrição: 
. Borda pontilhada. Tetradracma de prata proveniente da Judeia. 28mm, 
14.07g. 133-135 d.C. 
 
 Esta moeda, porém, é particularmente importante, uma vez que serve como prova de 
que o Templo de Jerusalém será o grande símbolo até mesmo da Revolta de Bar Kokhba 
(132-136 d.C.)253, empreendida pelos judeus contra os romanos, aparecendo inclusive nas 
se faz presente, e de modo especial. Cf. DE VAUX, 2008, p. 365. 
251 Cf. ZSENGELLÉR, 2007, p. 182, nota 5. 
252 Fonte: Hendin 711. Foto do site do Classical Numismatics Group (CNG), No. 796062. Mildenberg 85.12, 
O127/R44. Para moedas semelhantes, cf. Kunst Historisches Museum Wien, Áustria, Showcase 15 (The Bar 
Kokhba Revolt and the Foundation of Jerusalem as the Colony Aelia Capitolina), 2A, 2B, 3A e 3B. 
253 
aso se conte a Guerra de Kitos), foi uma revolta empreendida por judeus liderados por Simão Bar 
Kokhba contra o Império Romano. Possivelmente uma das causas da revolta foi a proibição da circuncisão (cf. 
nota 487). Os resultados da Revolta foram a destruição de boa parte da população judaica, a supressão da 
liberdade religiosa judaica pelo imperador Adriano e a incorporação da Judeia na província da Syria Palaestina 
(cf. nota 695). A respeito da Revolta de Bar Kokhba, cf. MOR, 2016; SCHÄFER, 1990; 1999; ZISSU; ESHEL, 
2016; SMALLWOOD, 1959; 1961; OPPENHEIMER, 1982. 
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moedas cunhadas pelo movimento (Figura 1)254, mesmo que o Templo já não existisse mais, 
uma vez que havia sido destruído pelos romanos, liderados pelo general Tito, mais de 50 anos 
antes (em 70 d.C.)255. 
 Se a teologia do Templo ganha corpo nos textos deuteronomistas, a mesma se 
desenvolve ao longo do período do Segundo Templo: não só a noção da presença divina no 
Templo evoluiu (DE VAUX, 2008, p. 365) como também a perspectiva segundo a qual o 
destino do Templo se vincula à situação religiosa do povo judeu cresceu. Deste modo, quando 
se estuda o livro de 2 Macabeus dentro de um contexto teológico maior, podemos perceber 
que o que emerge da análi  rimeiramente e principalmente o 
tema deuteronômico que o Deus invencível dos judeus protege seu templo e seu povo apenas 
quando são leais a Ele e bons , como bem destacou Robert Doran (1981, p. 110). A 
centralidade do Templo neste livro, porém, também é explicitada por uma possível 
apresentação do livro como relato do ataque, da profanação e da defesa do Templo: 
  
SITUAÇÃO AÇÃO TEXTO 
ATAQUE Heliodoro invade o Templo 3.1-40 
PROFANAÇÃO A profanação do Templo e sua renovação 4.1-10.9 
DEFESA A defesa do Templo por Judas 10.10-15.36 
 
Tabela 8  2 Macabeus dividido em relação ao Templo256
  
 Além desta possível divisão do livro, também as recorrentes referências ao Templo 
indicam a importância deste dentro do relato. Nas 40 vezes que o Templo de Jerusalém é 
mencionado em 2 Macabeus, são utilizadas quatro expressões diferentes:  , 
, utilizada 21 vezes257;  , que aparece 11 vezes258;  , 
254 Como bem indicado por Yonatan Adler (2007-2008), um tema bastante comum nas moedas da revolta é um 
jarro com pescoço fino e corpo largo, usualmente identificado como o frasco de ouro utilizado na cerimônia de 
libação que ocorria no Templo de Jerusalém durante a festa dos tabernáculos. Outro elemento bastante presente, 
normalmente apresentado junto a este jarro, é o ramo de salgueiro, também utilizado na ritualística do Templo 
durante a festa dos tabernáculos. Cf. ADLER, 2007-2008. A respeito das moedas cunhadas durante a Revolta de 
Bar Kokhba, cf. Mildenberg; MILDENBERG, 1980. 
255 A destruição do Templo de Jerusalém se deu em decorrência do sítio desta cidade pelos romanos durante a 
Primeira Guerra Judaico-Romana (66-73 d.C.). Tito, que viria se tornar imperador romano, comandou o ataque à 
cidade, que culminou na destruição de seu templo e no saque da cidade, comemorado com o Arco de Tito, 
localizado na Via Sacra, em Roma. A respeito do relato de Josefo sobre a destruição do Templo, cf. nota 579. 
256 Tabela baseada em: DORAN, 1981, p. 75. Cf. ZSELLENGÉR, 2007, p. 183. Em parte, seguimos a 
perspectiva de Pierre Jordaan, segundo o qual o Templo se apresenta dinamicamente em 2 Macabeus a partir de 
três episódios: 1) Heliodoro tenta saquear o templo (2 Mac 3); 2) A deterioração da nação e do Templo (2 Mac 
4-6); 3) A restauração do Templo (2 Mac 8-15). Cf. JORDAAN, 2015. 
257 2 Mac 1.18; 2.9,19,22; 3.2,4,12,30,40; 4.14,32,39,42; 5.15,21; 11.3; 13.10; 14.13,31,33; 15.17. 
258 2 Mac 6.2; 8.2; 9.2,16; 10.3,5 (2 vezes); 13.23; 14.35; 15.18,33. Apesar da expressão  
grega como na literatura judaico-cristã. No caso grego, veio a significar ainda a parte do templo que contém a 
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 somente 2 vezes259; e  ,  a qual aparece 6 vezes260. Apesar da 
variação de termos parecer ser uma forma de colorir o texto (ZSENGELLÉR, 2007, p. 184), a 
recorrente referência ao Templo sugere seu valor dentro do relato. Também, como bem 
indicado por Malka Zeiger Simkovich (2011, p. 307), esta ênfase se dá não somente nas 
referências ao Templo, como ainda nas referências à própria cidade de Jerusalém, que em 2 
 )261, indicando a importância da 
mesma, conforme se pode ver na tabela abaixo: 
  




1.21-23,39,46; 2.8-12; 3.45,51; 4.36-
38,41-51; 5.1; 6.7,26; 7.33,37,42; 
10.42,44; 13.3,6; 14.15,31,42,48; 
15.9. 
 
2.19,22; 3.2,4,12,30; 4.15,34,42; 5.15,21; 
6.2,4; 8.2; 9.16; 10.1,2,5; 11.3,25; 












1.1,10; 3.1( ),6,9,14( ),37; 
4.9,21,38( 39( 48( ); 
5.2( ),5( ),17( ),22,25; 6.2; 
8.3( ),17( ),31,36; 9.4,14( ); 
10.1( ),15; 11.2( ),5,8; 
12.9,29,31,43; 13.14( ),23,37; 
15.14 ),30. 
 
Tabela 9  O Templo e Jerusalém em 1 Macabeus e 2 Macabeus263
 
 
desvalorização do restante da Judeia, que tem pouca projeção em 2 Macabeus se comparado a 
1 Macabeus264. Além das inúmeras referências ao Templo e a Jerusalém, também o livro 
como um todo indica seu foco no Templo. 
imagem de um deus (cf. Heródoto, Hist., 1.183; 6.19; Xenofonte, Ap., 15), assim como os altares levados em 
procissões (cf. Heródoto, Hist., 2.63; Diodoro, Bib. Hist., 1.15). No caso judaico-cristão, foi primeiramente 
utilizada para traduzir a palavra hebraica  ( ) na LXX, marcando presença no NT: Mt 23.16ss; 
27.5,40,51; Mc 14.58; 15.29,38; Lc 1.9,21,22; 23.45; Jo 2.19ss; At 17.24; 19.24; 1 Co 3.16ss; etc. 
259 2 Mac 14.36; 15.32. 
260 2 Mac 1.29; 2.18; 3.2,18; 8.17; 15.34. 
261  em 1 Macabeus o nome próprio da cidade é usado; somente em 2 Macabeus 
Jerusalém é chamada de   
262 Os únicos capítulos que não mencionam o Templo são os capítulos 7 e 12, de modo que esta particularidade 
do capítulo 7 corrobora para a usual desconfiança sobre sua originalidade na composição da obra (cf. 1.2.1). Cf. 
MCCLELLAN, 2009, p. 90-91. 
263 Tabela baseada em: SIMKOVICH, 2011, p. 306. 
264 
 2011, p. 307). Para este autor, a razão seria que, enquanto 1 Macabeus foi 
a adoração no Templo, mas não necessariamente com a sociedade da Jud  
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começo e no fim da história, dois períodos na existência do Templo-Estado judaico são 
 (VAN HENTEN, 2003, p. 71). Ou seja, com a 
ideologia do Templo, há uma propaganda clara tanto da importância deste para a divindade 
patrona de Jerusalém e dos judeus265, que protege seu próprio lugar (cf. 2 Mac 15.34)266, 
quanto do Estado político-religioso judaico, centralizado no Templo de Jerusalém pela figura 
do sumo-sacerdote267. O Templo, assim, é, como bem indicado por van Henten (2003, p. 76-
77) ição religiosa central  O 
perdão divino, portanto, se apresenta ao povo como um todo na restauração do Templo e sua 
purificação, que envolve tanto a vitória contra os inimigos estrangeiros (mais enfatizada em 1 
Macabeus)268 quanto a piedade dos judeus (mais destacada em 2 Macabeus). 
 
1.3.2 Teologia do martírio 
 
 Enquanto em 1 Macabeus o perdão divino se dá principalmente no derramamento do 
sangue dos ímpios que profanaram o Templo, em 2 Macabeus é o sangue puro dos mártires 
que concede o perdão divino269, transformando completamente o andamento dos eventos270. 
Se a perseguição é uma punição decorrente do pecado de Israel, a redenção de Israel só 
poderia ser alcançada pelo seu perdão (cf. tabela 1). Para tal perdão, é necessário, segundo a 
265 Cf. DORAN, 1981. 
266 O Templo de Jerusalém é visto como a habitação de Deus. Sua Shekynah ( habitação presença
havia sido prometida por Deus (Êx 28.5; 29.45; Is 8.18), apesar de que nenhum local pode conter realmente a 
Deus (1 Rs 8.27; Is 66.1; cf. At 7.48). Assim, apesar de figurativamente, o Templo de Jerusalém é tido como 
morad
84; 122.1-4; 132.13-14; 134, etc; DE VAUX, 2008, p. 364. Deste modo, em 2 Macabeus pode-se ler o seguinte: 
o a nós o S
 valendo-
An., 5.5.11; Jo 1.14; Ap 7.15; 12.12; 
 
267 Apesar de Judas e seus sucessores não serem da dinastia dos Oníadas, tal como Onias III (e mesmo Jasão), o 
livro de 2 Macabeus parece vincular o sumo-sacerdócio macabeu ao passado histórico e bíblico de Israel, 
mediante as tradições referidas em 2 Mac 1.18-2.12, cf. VAN HENTEN, 2003, p. 77. 
268 Cf. 2.3.4. 
269 astou das pessoas graças à ação purificadora dos macabeus, uma ação 
que consistiu em erradicar os ímpios de Israel. Aqui [2 Macabeus], ao contrário, é o sangue dos mártires e em 
particular dos infantes inocentes que expia os feitos do povo e permite em definitivo a ação de Judas, que não 
morte dos recém-nascidos e circuncidados (2 Mac 6.10) é particularmente importante, sendo denominados 
 
da teologia do martírio, seus antecedentes e mesmo sua influência na teologia cristã, cf. HEARD JR., 1989. 
270 
p. 1056 [II]), mas, como bem indicado por Christian Habicht, também a culpa (pecado) havia transformado os 
 
2006, p. 99). 
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teologia do martírio, uma expiação, que implica preferencialmente271 em sangue 
derramado272. Nesta perspectiva, da mesma forma que alguns indivíduos contaminaram todo o 
povo mediante seus pecados273, também alguns indivíduos poderiam cancelar a culpa de todo 
o povo através de sua obediência, servindo como sacrifícios voluntários (HABICHT, 2006, p. 
99)274. Sabendo desta condição, os sete irmãos mártires tomam a decisão do martírio estando 
conscientes da capacidade a afinal deter-se, em mim e nos 
meus irmãos, a ira do Todo-Poderoso, que se abateu com justiça por sobre todo o nosso 
275.
 A morte dos mártires, portanto, não é somente decorrente da perseguição de Antíoco, 
mas também visa a do Todo-
sobre o povo de Israel. Segundo a maldição de Deuteronômio 29 (v. 19)276
(  ) de Deus cairiam sobre todo o povo por causa 
daqueles que se afastassem dele, servindo outros deuses (cf. Dt 29.17)277. A necessidade do 
271 Apesar de 1 Sm 15.22 indicar a preferência divina pela obediência aos holocaustos, há outros textos 
Porque a vida da carne está no sangue. E este sangue eu vo-lo tenho dado para 
Hb 9.22. Cabe lembrar que no Sirácida se indica que a obediência e a bondade valem como sacrifícios (Eclo 
35.1-5), mas não despreza o valor dos mesmos (cf. Eclo 35.6-13). 
272 
sobretudo através do sacrifício de sang  
273 Cf. 2 Mac 5.17,20; 6.14-15; 7.18,32-33,38. 
274 Como bem indicado por Jarvis J. Williams, os textos de Gn 22, Êx 32, Nm 25 e Is 53 são os principais textos 
nos quais se sugere que a morte de uma pessoa serviria como expiação para o povo de Israel. Dentre estes quatro 
textos, Is 53 é o que mais se aproxima da ideia de morte expiatória. Cf. WILLIAMS, 2010, p. 64-84 [83]. Não 
foi à toa, portanto, que este texto foi especialmente importante na teologia cristã. Da mesma forma, como bem 
indicado por Jarvis J. Williams, Paulo utilizou a teologia do martírio, fundamentada em Is 53 e expressa em 2 
Macabeus, em sua teologia da morte de Cristo como sacrifício expiatório. Cf. WILLIAMS, 2010, p. 85-119; Rm 
3.21-26. Se, por um lado, K. Koch, H. S. Versnel, J. Schröter e outros negam a validade de Is 53 como base 
bíblica para a morte expiatória de um indivíduo (utilizando os seguinte textos: Dt 24.16; 2 Rs 14.6; 2 Cr 25.4; Êx 
32.30-33), Roy E. Ciampa defende que tanto o autor de 2 Macabeus como Paulo encontraram em Is 53 as bases 
de suas teologias, cf. CIAMPA, 1998, p. 57-58 [esp. nota 85]; NICKELSBURG, 2003, p. 67. Se a teologia do 
martírio vale-se equivocadamente destes textos, deturpando seus significados originais, ou se o fazem 
corretamente, não importa para este estudo  o que importa é que a teologia de 2 Macabeus encontrou base na 
Bíblia Hebraica e a utilizou, seja de forma correta ou equivocada. Cf. HEARD JR., 1989, p. 7-20; 119-130; 200-
300. 
275 Esta perspectiva teológica, ainda bastante tímida em 2 Macabeus, não é somente desenvolvida como também 
como um substituto [ ermo 
também aparece em 4 Mac 17.21, é utilizado posteriormente pelo bispo Ignácio em relação à sua morte como 
Smyr., 10.2; Eph., 21.1; Polyc., 2.3; 6.1). Segundo Rajak, não deve ser 
ransom substitute
providência divina resgatou o anteriormente maltratado Is
 
276 Dt 29.20 nas traduções em inglês.  
277 
coração, pois a abundância da água fará a sede desaparecer
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martírio, portanto, seguindo a influência de Deuteronômio em 2 Macabeus, resultaria da 
abertura dos judeus à cultura e religião gregas278. Este pecado, que trouxe a ira de Deus sobre 
o povo, criou a necessidade de perdão
279. De fato, segundo o 
povo de Israel ao deserto no dia da expiação (Lv 16)280 seria justamente destinado para a 
281. Tal ira, aplacada todos os anos por meio de uma oferta vida, 
requereria, segundo 2 Macabeus, um sacrifício maior, em decorrência do pecado do povo. O 
castigo divino, porém, apesar de resultar na morte de muitos judeus, não teve a pretensão de 
destruir Israel, sendo apenas temporário, servindo como meio de educar o povo pelo 
sofrimento282. A punição, portanto, não teria caráter destrutivo, mas educativo. 
 Porém, se o povo de Israel receberia o perdão pela morte expiatória de seus mártires, 
BJ, outras traduções trazem o prové de modo que seja arrancado o terreno irrigado com o terreno seco
(cf. NASB; ASV; SBB [alterado]; NVI [fora das aspas], etc); há ainda traduções que se referem ao ditado 
de modo que o 
pecador não seja destruído com o que não tem pecado
nota b. A ideia, portanto, é a de que Deus castigaria seu povo em decorrência da adoração dos deuses, mesmo 
que nem todos pecassem. O pecador, portanto, não seria poupado por estar junto ao que não tem pecado. 
Originalmente, esta profecia se refere ao exílio do povo de Israel, a ser levado cativo para a babilônia. 
278 Segundo Martha Himmelfarb, o castigo divino seria, na perspectiva de 2 Macabeus, resultado antes da 
abertura cultural do que da idolatria. Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 26. Deste modo, 1 Macabeus seguiria mais 
fielmente a teologia de Deuteronômio, enfatizando não somente o abandono da aliança (1 Mac 1.15), mas 
também a adoração de outros deuses (1 Mac 1.43). Cf. 1 Mac 2.15-28. 
279 
sujeito era conduzido para fora do complexo social ou sacrificado, a fim de purificar a sociedade, ou seja, na 
pharmakos ( , segundo o qual uma pessoa era expulsa da cidade 
(ou morta, 
literalmente um bode, como em Lv 16, enviado para o deserto. Apesar de Mary Douglas (2003, p. 123) enfatizar 
a diferença entre as práticas grega e judaica pelos judeus não aplicarem a prática a seres humanos, segundo 
Raymond Westbrook e Theodore J. Lewis, a pessoa que conduziria o bode ao deserto, o  ( ) de Lv 
16.21, seria um criminoso, a ser afastado do grupo. Cf. WESTBROOK; LEWIS, 2008; MALUL, 2009. De fato, 
como bem indicado por K. Wengst, S. K. Williams, e mais recentemente por Henk S. Versnel (2005) e Tessa 
Rajak (2001), a tradição judaica do martírio (e mesmo a cristã), parecem incorporar elementos oriundos de uma 
tradição grega a respeito da morte vicária de indivíduos por outros, ou por uma coletividade. Cf. VERSNEL, 
2005; RAJAK, 2001, p. 99-133. 
280 Segundo Lv 16, no dia da expiação, Yôm Kîppûr (  ), quando a remoção dos pecados do povo se dava 
laYHWH ( ), enquanto outro era enviado ao deserto para Azazel la z l ( ). A respeito das 
 
281 
Jesus Cristo na Epístola de Barnabé. Cf. EpBar 7.7.9. É evidente que a teologia cristã seguiria um caminho 
-25; 1 Ts 1.10; DE ROO, 
2000, p. 240. 
282 O sofrimento é temporário tanto para o povo, que logo alcança a libertação, e mesmo para os mártires, que na 
morte encontram a esperança da ressurreição. Tal ensino divino, que tem no Eclesiástico e na Sabedoria de 
Salomão expressões importantes (cf. Eclo 4.17-19; 18.13-14; Sb 12.2), é importante ao pecador (tal como o 
povo), quando tem consciência de que está sendo objeto da correção divina. Cf. VERÇOSA FILHO, 2014 [esp. 
p. 91]. O ensino divino em 2 Macabeus, porém, se destaca na ênfase 
-154. 
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através da mudança na história, o que os mártires receberiam, já que não estariam vivos para 
desfrutar das consequências deste perdão? Para os mártires de 2 Macabeus (pelo menos para 
os sete irmãos, em 2 Mac 7283), a entrega da vida pelo martírio tem como promessa futura a 
ressurreição, como está evidente na voz do segundo irmão torturado e morto por Antíoco: 
[ ]284 para uma vida eterna285  Deste 
modo, o desprezo ao corpo (encarando a morte), 
ou seja, como esperança de se receber o corpo novamente (2 Mac 
 por 
sua misericórdia (2 Mac 7.29). 
 Esta esperança na ressurreição, praticamente ausente na Bíblia Hebraica286, tem 
como grande ponto de partida o livro de Daniel (capítulo 12)287, o que é bastante sugestivo, 
uma vez que este livro, além de ter sido composto durante o período dos macabeus288, 
também carrega consigo elementos da teologia do martírio. Ainda que, segundo o relato, 
283 Os martírios de Eleazar e Razis não fazem menção à crença na ressurreição, apesar de haver referência a uma 
esperança de volta do espírito (cf. 2 Mac 14.46b). Textos da Bíblia Hebraica contra a ressurreição: Jó 14.12; 
26.5-6; 42.10; Is 26.14; Ec 9.5. 
284 O termo 
metafórico, cf. At 3.22; 7.37. 
285 
do desenvolvimento de uma teologia da 
ressurreição, havia relatos de vivificação, ou seja, ressurreições para esta vida, e não para uma vida eterna, a 
exemplo dos milagres efetuados por Elias (1 Rs 17) e Eliseu (2 Rs 4; 13.21). Outro exemplo (posterior) é a 
ressurreição de Lázaro (Jo 11). Sobre estes casos e o desenvolvimento da ideia de ressurreição, cf. VERMES, 
2013, p. 42-43; MARTIN-ACHARD, 76-79; WRIGHT, 2003, p. 85-128. 
286  vez como metáfora, 
-14). 
Cf. LEVENSON, 2006; Os 6.1-3. A ressurreição somente aparece sendo afirmada no livro de Daniel (12.1-2), 
diferente de Isaías (26.19) que a sugere. Cf. MARTIN-ACHARD, 2015, p. 157-158; BRETTLER, 2002, p. 15. É 
claro que há interpretações a posteriori que encontram diversas referências da ressurreição na BH, até mesmo na 
Torá reição dos mortos em nenhuma passagem, 
-34. Sobre 
o desenvolvimento de uma teologia da ressurreição no Antigo Testamento, cf. MARTIN-ACHARD, 2015 [esp., 
p. 93-203]; VERMES, 2013, p. 21-47. 
287 
desprezo eterno. Aqueles que são sábios reluzirão como o brilho do céu, e aqueles que conduzem muitos à 
justiça serão c -3, NVI). 
288 Segundo André L. Chevitarese, enquanto a primeira parte do livro (caps. 1-6) data entre 250 e 230 a.C., a 
segunda parte (caps. 7-12) pode ser datada entre 167 e 164 a.C., com bastante precisão (CHEVITARESE, 2004b, 
p. 163). A diferença marcante entre as duas partes faz com que muitos autores indiquem uma datação mais 
antiga para a primeira parte (P. R. Davies, J. J. Collins, A. R. Millard), que poderia ainda ter sido composta 
posteriormente, antes do período macabeu (E. J. Bickerman). Contra: H. H. Rowley (defendeu a unidade do livro 
como composição macabeia). De toda forma, a tendência atual é indicar a composição final do livro durante a 
purificação do Templo (164 a.C.) não. Cf. DAVIES, 2001, p. 563-571 [563]; MILLAR, 2006a, p. 57; MARTIN-
ACHARD, 2015, p. 156; VERMES, 2013, p. 52; COLLINS, 1984, p. 101. 
comentarista sério questionaria a demonstração de Porfírio que o trabalho pertence aos anos 160 sob Antíoco IV 
Epifânio, e que por isso e incluindo este ponto, as profecias neste são pseudo-profecias, relacionadas e dando 
6a, p. 57). 
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Daniel, Hananias, Misael e Azarias não tenham sido mortos, tiveram a coragem de mártires, 
enfrentando as decisões reais a fim de se manterem firmes em sua fé: enquanto Daniel foi 
largado na cova dos leões por Dario em decorrência de ter buscado a seu Deus em oração (Dn 
6)289, seus três amigos foram jogados na fornalha ardente por não adorarem a imagem de ouro 
de Nabucodonosor (Dn 3)290. Observando a presença do martírio e da ressurreição, tanto em 
martírio e a ressurreiçã -Achard (2015, p. 238). De fato, 
para ser-
recompens  (MARTIN-ACHARD, 2015, p. 239), 
aquele que criou a vida e pode dá-la novamente291. Tanto o martírio como a ressurreição, sua 
consequência, aparecem timidamente na Bíblia Hebraica, mas acabam ganhando projeção no 
judaísmo do período helenístico, que começa a identificar elementos martiriológicos na Bíblia 
Hebraica292. 
 Apesar de não terem um completo fundamento na Bíblia Hebraica, as teologias do 
martírio e da ressurreição ganham força ao longo do período do Segundo Templo, como se 
289 Daniel não ficou tão conhecido nos círculos judaicos como outros personagens, a exemplo de Noé e Jó 
(COLLINS, 1999, p. 219-220 [220]), mas ganha certa projeção em determinados contextos, a exemplo de 
Qumran. Cf. ULRICH, 2000, p. 170-174 [esp. 174]. Possivelmente a fama limitada se deu em decorrência de seu 
livro ser bastante posterior aos demais. 
290 Apesar de não serem mencionados em 2 Mac, os três jovens são referidos em 1 Mac 2.59-60, assim como são 
relacionados aos mártires de 2 Mac nos livros de 3 Mac e 4 Mac: em 3 Mac, Eleazar se refere a eles em sua 
oração (3 Mac 6.6), enquanto que em 4 Mac a morte dos sete irmãos é vista como uma mimesis da morte dos 
. Também Daniel e 
Misael são mencionados nos discursos dos irmãos e da mãe (4 Mac 13.3; 16.3,20). Cf. BASLEZ, 2007, p. 114. 
291 Cf. 2 Mac 7.22-23,28-
feriu; ele vai trazer à vida quem Antíoco matou. O que Deus criou, Deus vai recriar  a despeito da tentativa do 
imortalidade da alma, depende da ação divina e não da natureza humana (cf. RUPPENTHAL NETO, 2015, p. 
59). Diferente da psykhé nefesh ( ) hebraica, 
-ACHARD, 2015, p. 246, nota 
490). Cf. BARRETT, 1965, p. 101; LYS, 1966, p. 183. Sobre o conceito grego de psykhé, cf. RUPPENTHAL 
NETO, 2014. Sobre o conceito judaico de nefesh, cf. WOLFF, 2008, p. 33-56; BRIGGS, 1897; RUPPENTHAL 
NETO, 2015; RUPPENTHAL NETO, 2016d. A respeito da diferença entre as concepções grega de imortalidade 
da alma e judaica de ressurreição, cf. CULLMANN, 2000; MIGLIORI, 2005; BARRETT, 1965 (contra). Sobre 
as diferenças entre nefesh e psykhé (esp. na LXX), cf. LYS, 1966; GONÇALVES, 2014. 
292 A respeito dos casos de martírio na BH, cf. BRETTLER, 2002. Como bem lembra Robert Martin-Achard: 
palestinenses, deve voltar a esta terra para sofrer. Elias e Enoque deverão sofrer martírio e pelo seu sangue 
aniquilar o poder demoníaco. Isaías, segundo a Ascenção de Isaías, [foi] serrado em um tronco baixo (Hb 
-ACHARD, 2015, p. 239, nota 479). No NT as perseguições sofridas são retomadas inúmeras 
vezes: cf. Mt 23.31ss; At 7.52; Hb 11.36ss; 1 Ts 2.15; Ap 20.4ss. Também surgem outras figuras proféticas, 
paralelas à BH, no qual se indica o martírio, a exemplo do profeta Zacarias, mencionado em Mt 23.34ss e que 
também aparece na literatura rabínica. Cf. BLANK, 1937-1938. 
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pode perceber nas referências de Filo293 e de Josefo294, assim como nos Manuscritos de 
Qumran295, e mesmo na literatura rabínica296. Ao longo da história judaica, porém, a teologia 
do martírio ganha novos encaminhamentos: a ideia da santificação do nome de Deus, Kiddûsh 
ha-Shem297, não somente incorpora como também passa a ser definida pela lógica do martírio 
293 Filo, Quod Omn., 13.88-91; Leg., 233-236. Texto e comentário: VAN HENTEN; AVEMARIE, 2002, p. 76-
79. 
294 
como decretos de Deus, permanecer neles, e, se necessário, alegremente m Ap., 1.43), de modo 
Ap., 
1.43). Também dá exemplos de martírio nos relatos dos casos de Judas e Matias (BJ, 1.650), dos essênios (BJ, 
2.152-153) e de Masada (BJ, 7.343). Cf. VERMES, 2013, p. 56; RAJAK, 2001, p. 124-126; VAN HENTEN; 
AVEMARIE, 2002, p. 83-87. Esp.: WEITZMAN, 2004; VAN HENTEN, 2007, p. 195-218 (esp. p. 197-199, 
AJ, 18.14; 
BJ, 2.163) parece mais com a ideia de reencarnação, cf. ELLEDGE, , p. 38; esp. DOBRORUKA, 2005; Josefo, 
Ap., 2.217-218. É provável, porém, que estivesse se referindo à ideia da ressurreição, defendida pelos fariseus 
(cf. Hipólito, Philos., 9.27), adaptando-a à linguagem e concepções do seu público grego. Cf. SCHUBERT, 
1979, p. 12; VERMES, 2013, p. 63 (levanta a questão  Josefo ou Hipólito?). Sobre Josefo e a ressurreição, cf. 
WRIGHT, 2003, p. 175-181. 
295 Apesar das referências à ressurreição em Pseudo-Ezequiel (a: 4Q385, 2; b: 4Q386, 1-2) e no Apocalipse 
Messiânico (4Q521, 2.2.12; 5.2.5-6), assim como do amplo uso de 1 Enoque e Daniel, não está claro se de fato a 
Comunidade de Qumran defendia a ressurreição dos mortos. Cabe lembrar que, segundo Josefo (AJ, 18.18), os 
essênios acreditavam na imotalidade da alma. Apesar de Émile Puech ter indicado a crença na ressurreição como 
sendo atestada e aludida em diversos textos, J. J. Collins contestou seu método interpretativo. Cf. PUECH, 1993; 
COLLINS, 1997, p. 110-129. Para outros estudos da ressurreição em Qumran, cf. WRIGHT, 2003, p. 181-189; 
NICKELSBURG, 2000, p. 764-767 (II); HOBBINS, 2001, p. 385-420 (analisa a ressurreição em Daniel e outros 
textos de Qumran); COLLINS, 2006, p. 35-53 (interpreta a crença pós-morte de Qumran como imortalidade da 
alma); BROOKE, 2006, p. 15-33 (percebe a ideia de ressurreição em 1QHa, 12.15-13.4). 
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p. 132-176. Quanto à ideia de ressurreição, cf. m. Sanh 10.1,3; m. Berak 5.2; b. Berak 33a. Cabe se destacar que 
a segunda bênção da te  ( ) é em agradecimento pela ressurreição futura. Não está clara, porém, qual a 
extensão da crença na ressurreição pelos judeus antes de 70 d.C., quando os herdeiros rabinos dos fariseus se 
constituem como principal grupo judaico. De fato, Flávio Josefo, convertido ao farisaísmo (Vit., 1-12), lembra 
que outro grupo, dos saduceus, não acreditava na ressurreição: Josefo, AJ, 18.16; BJ, 2.16. Cf. Mt 22.23; Mc 
12.18; Lc 20.27; At 23.8. Se considerar-se que a ressurreição era particular dos fariseus (em oposição aos 
saduceus), boa parte da população judaica, sendo gente simples do campo, poderia não seguir tal crença, por 
falta de contato ou mesmo por descrença. Assim, apesar de algumas inscrições funerárias judaicas do período 
Rursum victura 
reditura ad lumina rursum, CIJ 476, cf. VAN DER HORST, 1991, p. 112), há também outras que indicam 
Amici ego vos hic expecto, CIJ  
-74). A respeito dos epifáfios judaios relativos à morte e pós-
morte, cf. VAN DER HORST, 1991, p. 114-126; PUECH, 1993, p. 182-
ressurreição não era simplesmente uma doutrin
ariseus era estranha aos 
(VERMES, 2013, p. 75). Para outras afirmações da ressurreição, cf. 1En 102-104; SlSl 3.15; 4 Ed 5.41; TP: Levi 
18, Judá 25, Benjamin 10. Contra: Tb 4.10; 13.2; Bar 2.17; 4.1; 1 Mac 2.49-70; Eclo 14.16ss; 38.21; 41.4. 
297 Kiddûsh ha-Shem (  ), que quer dizer literalmente santificação do nome Apesar de originalmente a 
expressão designar o temor a Deus, mediante o respeito pelo seu santuário, mandamentos e sacerdotes (cf. Nm 
20.12; Dt 32.51), passou a ser compreendido como designação do martírio pelo judaísmo, no caso de evitar pecar 
por idolatria, fornicação e assassinato (Sanh 74a), em tempos normais, ou ainda por qualquer pecado, em tempos 
de perseguição (t. AvZar 27b). O sentido original pode ser percebido Siddur, cf. HOLTZ, 1964. Para o novo 
significado, cf. TgNeof sobre Gn 38.25-26. Da mesma forma seu oposto, hillûl ha-Shem (  ), literalmente 
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 especialmente a partir da Idade Média, com as cruzadas298 , delineando não somente a 
lógica sobre o mesmo, como ainda estabelecendo uma denominação 
chamados de kedoshîm (RAJAK, 2001, p. 102)299. Em 2 Macabeus, porém, os mártires não 
seguem uma lógica martiriológica pré-estabelecida, nem uma tradição, mas se dispõem como 
meio de ligação entre Deus e seu povo, como sacrifício, estabelecendo uma ligação com o 
sistema sacrificial da Bíblia Hebraica300, centrado no perdão e reconciliação por parte de 
Deus301. 
  
1.3.3 Ideologia da resistência 
 
 Assim como a teologia da reconciliação faz com que o autor estabeleça um paralelo 
com a Bíblia Hebraica, um outro aspecto do livro, que é a ideologia da resistência, o faz 
colocar as Escrituras na boca do próprio Judas Macabeu. Deste modo, antes de enfrentar 
Nicanor, Judas relembra seus soldados sobre o auxílio divino na luta contra Senaqueribe (2 
Mac 8.1 302 antes de dar sua palavra de 
traz descrédito dos judeus aos gentios, assim como a falta em relação ao martírio (cf. t. AvZar 27b; Sanh 74a-b). 
Cf. MACCOBY, 1984/1985; BEN SASSON, 2007, p. 977-986 (X); BRETTLER, 2002, p. 3-4; VAN HENTEN, 
1997, p. 304. 
298 Apesar de aparentemente este novo uso do termo datar do período da perseguição romana de Adriano (cf. 
HOLTZ, 1961, p. 367, nota 72), ganha especial 
especialmente evidente nos relatos judaicos a respeito das Cruzadas, nos quais as vítimas judaicas são percebidas 
como verdadeiros mártires. A respeito da relação entre os judeus e a Primeira Cruzada (1096), cf. CHAZAN, 
1996; COHEN, J., 2013. Para as narrativas judaicas a respeito desta cruzada, cf. CHAZAN, 2000. Para os 
diversos relatos judaicos sobre as Cruzadas, cf. FALBEL, 2001. A respeito da situação dos judeus na 
Cristandade Medieval, cf. CHAZAN, 2006. 
299 mártys 
significação na tradição critstã (cf. Mart. Polyc., 1.1; 2.1; 14.2), kedoshîm ( santos passou a ser a 
extrema 
(VAN HENTEN, 2005, p. 145, nota 9). 
300 A relação entre martírio e sacrifício é utilizada posteriormente, no cristianismo, cf. Mart. Polyc. 14; Vita 
Polyc. 6. É uma inovação de 2 Macabeus, porém, para o contexto judaico. 
301 Cf. ROMEROWSKI, 2006. 
302 Como bem destacado por Pieter W. Van der Horst, diferente de 1 Mac 3.48, onde se fala que os judeus 
   uma clara referência à Torá , em 2 Mac 8.23 fala-se no 
  
para se evitar a relação com o sentido cúltico grego (BREMMER, 2010a, p. 399).  Muito próximo de 2 Mac 8.23 
é o uso feito por Alexandre Polihistor (FGrH 273 F 19.29 = Eusébio, Praep. evang., 9.29.1,15). Apesar de a 
Torá ser designada por termos semelhantes na Carta de Aristeas
sendo exaltada por meio destes (cf. CArist, 3,5,31,45), 2 Mac 8.23 pode ser uma referência a um cânon mais 
amplo, incluindo (mesmo que parcialmente) os Profetas e os Escritos. Contra: BREMMER, 2010a, p. 338. 
Seguindo esta mesma perspectiva, Christian Habicht (1976, p. 241,  
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ordem para a batalha303 304. As Escrituras, portanto, servem 
como eco especial para o encorajamento dos soldados. Os corajosos não são exaltados por 
uma bravura cega, mas antes por uma decisão consciente: encorajando-os para a batalha 
ustamente 
vinham atacá-
es são exaltados em 2 
Macabeus como heróis do relato, por outro também o são os combatentes da Revolta, 
destacados por sua bravura na luta de resistência.
 A bravura dos soldados também é destacada pelo tamanho do inimigo a ser 
enfrentado. Como indicado anteriormente (1.1.2.), a Revolta dos Macabeus se estabeleceu 
como uma guerrilha, compensando o pequeno número de tropas com suas táticas. Apesar que, 
de fato, seja muito provável que os selêucidas possuíssem um número consideravelmente 
maior de tropas305 e armas melhores à disposição, os livros de 1 e 2 Macabeus claramente 
construíram uma imagem onde a diferença de forças é destacada, enfatizando o aspecto 
heroico das mesmas. Se em 1 Macabeus o relato apresenta as forças judaicas apenas como 
306, e em 2 Macabeus fala-
inimigos (BAR-KOCHVA, 1989, p. 68): fala-se dos seus números, seus armamentos, e, 
principalmente, de seus elefantes de guerra, extraordinariamente presentes no imaginário a 
respeito do Império Selêucida307, conforme podemos perceber por diversas representações do 
303 Parece que, assim como os pagãos ofereciam sacrifícios (cf. JAMESON, 1991, p. 197-227) e consultavam 
seus deuses pelos arúspices antes das batalhas, os judeus passaram a consultar a Deus por meio do texto sagrado 
(cf. 1 Mac 3.48). Segundo Van der Horst, apesar da prática judaica da sortes biblicae (consultar textos sagrados 
aleatoriamente) só ser atestada posteriormente na literatura rabínica de outras formas, o contexto grego abre esta 
possibilidade, por apresentar diversos exemplos, cf. VAN DER HORST, 2000; VAN DER HORST, 1998, p. 
143-173. Cabe se destacar que desde tempos remotos os judeus possuíam meios para consultar a Deus, tais como 
Urym e o Tumym (  ), com os quais se buscava a vontade divina por meio da sorte (cf. Êx 28.30; Lv 
8.8; Nm 27.21; Dt 33.8; 1 Sm 28.6; Ed 2.63; Ne 7.65). Sobre esta prática, cf. BEGG, In: ABD, p. 417-418 (III). 
Urym e o Tumym
debate]. 
304 Jonathan A. Goldstein (1983, p. 335) lembra que gregos e romanos também se valeram de palavras de ordem 
antes das batalhas (gritos de guerra?), cf. Xenofonte, An., 1.8.17; Apiano, BC, 2.11.76. Cabe destacar que a 
 
da batalha devem escrever em seus estandartes: Salvação de Deus, Vitória de Deus, Ajuda de Deus, Suporte de 
Deus, Alegria de Deus, Ações de graças de Deus, Louvor de Deus, Paz de Deus DSSE, p. 129). Cf. VAN DER 
HORST, 2000, p. 12, nota 12. 
305 Cf. nota 114. 
306 Cf. 1 Mac 4.6,29; 5.20; 7.40; 9.5. 
307 Os elefantes, muito utilizados pelos selêucidas em guerras, se tornaram o símbolo do Império Selêucida, de 
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período, a exemplo de uma escultura de terracota encontrada em Myrina (Figura 2), na qual 
um elefante de guerra, fortemente armado, fura um soldado com suas presas: 
 
 
Figura 2  Elefante de guerra de terracota encontrado em Myrina308  
Estátua de terracota de 13 cm, encontrada em Myrina, com outros achados do séc. III a.C. Nas costas do elefante 
se encontra um tapete vermelho e uma espécie de torre quadrada, também vermelha, na qual dois escudos azuis 
aparentemente servem tanto para decoração como proteção. O homem sentado sobre o pescoço do elefante 
possui capacete cônico macedônico. O elefante parece possuir uma armadura laminar em seu pescoço e pernas. 
Um sino está pendurado sob o pescoço do elefante, cuja tromba está enrolada em um soldado que possui um 
escudo redondo e uma espada. Suas presas estão furando o s
 
 
 Assim, a simbologia do poderio bélico selêucida mediante os elefantes de guerra, é 
utilizada não somente por estes (como na escultura acima), mas também pelos próprios judeus 
(em 2 Macabeus). Afinal, a diferença de exércitos, em quantidade e armamentos, serviu para 
modo que não somente aparecem em cunhagens de moedas (cf. Houghton 21-22; 1084e; SNG Spaer 188-192; 
822-825; 1774-1776), 
obra de Paul J. Kosmin (2014). 
308 Paris, Musée du Louvre, 131. 
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exaltar ainda mais a fama da valentia de Judas e de seus companheiros, que já se espalhava 
durante a própria revolta. Porém, esta exaltação tem seus limites: afinal, apesar da resistência 
ter um forte aspecto de heroísmo, exaltado por sua própria fraqueza, somente alcança a vitória 
por conta da assistência divina: Deus realiza intervenções309 e faz aparições celestes310, 
 (BERTHELOT, 2006, p. 107). Deste 
modo, apesar da bravura de Judas e seus companheiros ser destacada no texto311, é 
minimizada (especialmente se comparado a 1 Macabeus) quando se atrai 
 (BERTHELOT, 2006, p. 107). Tal 
assistência divina, porém, é decorrente do martírio, de modo que não somente conecta as duas 
ideologias (martírio e resistência) como também indica o valor destas, que é sobrenatural. É 
por isso que, apesar de ambos elementos  martírio e resistência  estarem presentes e terem 
importância no relato de 2 Macabeus312
 (BERTHELOT, 2006, p. 110) 
expiação não é realizada pelos guerreiros comandados por Judas; é o sangue dos mártires que 
 (HABICHT, 2006, p. 99)
divina.
 Não é à toa, portanto, que a ideologia da resistência armada possui tantos pontos em 
comum com a teologia do martírio, tais como o heroísmo, a disposição do sacrifício de si, e 
ainda a exigência de fidelidade à Lei. Afinal, como lembra Katell Berthelot (2006, p. 102), a 
ideologia da resistência armada 
não são somente 
judaicos mas também intimamente relacionados ao próprio judaísmo, como realidade político-
religiosa, mesmo que sua estrutura literária seja não apenas recheada como ainda formatada 
por elementos gregos. A configuração de 2 Macabeus, portanto, se dá mediante uma aparente 
 
309 Cf. 2 Mac 8.20,23,35; 12.11; 13.13; 15.8. 
310 
intervenção divina. Cf. 2 Mac 2.21; 3.24-30; 12.22; 14.15; 15.27,34. Nestes casos, há certa mistura de elementos 
judaicos e helenísticos, como se pode perceber no relato dos guerreiros divinos montados em cavalos e com 
armaduras douradas (cf. 2 Mac 3.25). Apesar da ideia de guerreiros divinos estar na literatura bíblica, geralmente 
aparecem com carros de fogo. Cf. 2 Rs 2; 6. A imagem de cavaleiros dourados, porém, parece estar mais 
relacionada com elementos da literatura grega, como indicou Robert Doran. Cf. DORAN, 1981, p. 98-103. 
Trata-se, portanto, de mais um elemento literário que indica a influência helenística na obra. Cf. 
HIMMELFARB, 1998, p. 30. 
311 Cf. 2 Mac 2.19-22; 8.7; 13.14. 
312 2 Macabeus parece estar entre 1 Macabeus, onde o martírio é eclipsado pelo combate armado (BERTHELOT, 
2006, p. 101; RUPPENTHAL NETO, 2017a, p. 77-82), e 4 Macabeus, onde o conflito militar não é mencionado, 
perdendo o lugar para o 
Cf. BROWNLEE, 1983. 
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como indicou Martha Himmelfarb (1998, p. 20). Assim, se por um lado apresenta um aspecto 
ideológico completamente judaico  e até mesmo oposto à cultura grega, seu aspecto literário 
é carregado de elementos gregos313, dos quais o livro não pode (nem deve)314 ser 
desvinculado.
 O livro de 2 Macabeus, deste modo, em sua aparente contradição entre seus aspectos 
literário e ideológico, é um exemplo que vai contra sua própria intenção de separação absoluta 
entre judaísmo e helenismo, deixando claro o caráter artificial desta afirmação. É evidente, 
portanto, que a oposição entre helenismo e judaísmo que o livro de 2 Macabeus apresenta é 
muito mais uma construção ideológica do que uma realidade histórica, como se verá adiante. 
Cabe, por enquanto, a percepção de que a relação entre judaísmo e helenismo, refletida no 
 (HIMMELFARB, 1998, p. 20).
 Deste modo, se por um lado 2 Macabeus segue o cânon judaico, se aproximando da 
teologia do Antigo Testamento na intervenção divina na história do povo judeu e mesmo na 
teologia da reconciliação, por outro lado se coloca junto à historiografia grega, estabelecendo 
um relato não somente escrito em grego, mas também carregado da mentalidade grega e de 
formas literárias próprias da literatura helenística. É justamente esta particular mistura, quase 
 (MOMIGLIANO, 
1975b, p. 81), e que torna a questão da relação entre helenismo e judaísmo, dentro do livro, 
tão importante do ponto de vista historiográfico. Se faz necessário, portanto, o estudo a 
respeito das ideias de helenismo  judaísmo s em 2 Macabeus, a fim de se 
compreender o modo pelo qual estabelece a relação entre estes. 
313 Também Christian Habicht indicou esta co
HIMMELFARB, 1998, p. 20). 
314 Os elementos gregos em seu aspecto literário não são somente uma questão de forma, mas afetam também 
seu conteúdo. Ultrapassam a linguagem, alcançando o método (1.2.1) e até mesmo o estilo (1.2.2) do livro. Não 




2 HELENISMO EM 2 MACABEUS 
 
 Na primavera de 334 a.C., Alexandre III da Macedônia315 cruzou o estreito que 
divide a Europa da Ásia, e avançou para o confronto com Dario III, o então rei da Pérsia316. 
Vitorioso sobre os persas, principalmente pelas batalhas de Issus (333 a.C.) e Gaugamela (331 
a.C.), Alexandre se tornou senhor soberano na Ásia, estendendo seu Império até a Índia 
(Figura 3) com a batalha de Hidaspes (327 a.C.). Somente com a conquista do antigo Império 
Persa, ele já havia passado a reinar sobre um território cinquenta vezes maior que a pequena 
Macedônia (TCHERIKOVER, 1959, p. 2), na qual nasceu, tendo como súditos pessoas de 
culturas diversas: egípcios, persas, babilônicos, fenícios e, evidentemente, judeus. Em suas 
incursões, o monarca não somente expandia o seu Império como também o definia: afinal, ao 
mesmo tempo que o avanço das tropas macedônicas levava consigo a cultura grega às cidades 
da Ásia, também as culturas orientais, respeitadas e admirada por Alexandre, influenciavam a 
constituição do Império Alexandrino, marcando não somente a corte real317, como também as 
decisões políticas de Alexandre, que tanto estabelecia novas cidades aos moldes gregos na 
Ásia (Alexandrias318) como também revigorava as antigas cidades orientais como Babilônia, 
TCHERIKOVER, 1959, p. 4). A escolha da cidade de Babilônia como 
capital de seu Império (GRABBE, 2002, p. 59), portanto, representou não somente a 
aproximação do monarca ao Oriente, mas também do Oriente aos gregos. 
315 Alexandre III da Macedônia (356 a.C.  323 a.C.), também conhecido como Alexandre Magno, ou 
Alexandre, o Grande (  
Invadindo o Império Aquemênida e avançando com suas tropas, conseguiu criar um Império que se estendia da 
Grécia à Índia. Sobre Alexandre, cf. DROYSEN, 2010; MOSSÉ, 2001. 
316 A invasão da Pérsia é usualmente apontada como o cumprimento de um objetivo já antes proposto por Filipe 
II (cf. Políbio, Histor., 3.6), sendo considerada uma ação tipicamente grega como resposta à devastação da 
Grécia por Xerxes e pela libertação dos gregos na Ásia Menor. Cf. BRUNT, 1965, p. 205; Políbio, Histor., 3.6 
(Austin 2, p. 23-24); cf. também Diodoro Sículo, Bib. Hist., 16.89.2; 16.91.2; 17.24.1. No caso de Alexandre, 
muitos historiadores, seguindo Plutarco (Vit. Alex.), indicam que o seu grande objetivo era a unificação do 
mundo. Cf. nota 319. 
317 Segundo Arriano (Anab., 4.10.5-
beijar um dos dedos de alguém, na sua corte. Este ato, apesar de existir já antes entre os gregos, era reservado às 
divindades, cujos dedos eram beijados em sinal de respeito. Cf. Plutarco, De Alex., 54.3-4. Entre os persas, 
mo os gregos imaginaram. Cf. Austin 12 (p. 40-42). Alexandre também casa com uma 
bactriana chamada Roxana ( Hell. Per., 1.6.3, que foi mãe de Alexandre IV, 
supostamente assassinado por Cassandro, cf. Justino, Epit., 15.2. 
318 Segundo Plutarco, Alexandre teria fundado mais de setenta cidades (De Alex., 1.328C-329D = Austin 22, p. 
57-
podendo ser uma figura de linguagem. Cf. Austin, p. 58, nota 2. De toda forma, sabe-se que Alexandre fundou 
pelo menos 20 cidades, as estabelecendo ou as repopulando. Dentre todas estas cidades, a mais famosa 
certamente foi a Alexandria no Egito, que se tornou posteriormente a capital do Império Ptolomaico. Cf. 
Plutarco, Vit. Alex., 26.3-10; Arriano, Anab., 3.1.5-2.2; Austin 8 (p. 33-35). 
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Figura 3  Mapa do Império de Alexandre319 
319 Fonte: CHJ [II], p. xvii. 
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2.1 O TERMO HELLENISMOS 
 
 A política de Alexandre parece ter sido acompanhada de um ideal de unificação do 
seu vasto e tão plural Império  o que, na leitura não somente dos historiadores modernos, 
somente gregos e orientais convivessem, mas também fossem tidos em irmandade320. O ideal 
de Alexandre (ou que lhe é imputado) é muitas vezes explicado por meio do termo 
321, 
enquanto a concordância entre pessoas322, estando próximo da palavra latina concordia323. 
 Seu objetivo seria, nesta perspectiva, unificar os povos sob seu domínio, 
estabelecendo toda sua política e planos neste sentido. Deste modo, até mesmo a divinização 
de Alexandre, tal como se pode perceber em suas representações monetárias, que serviram 
ide e o diadema, [e] 
4), como lembra Claude Mossé 
(2001, p. 178)324, teria servido como meio de unificação do seu Império325. O maior elo da 
unificação do Império, porém, teria sido justamente o surgimento de uma nova situação 
cultural, bastante fluida e resultante da relação e adoção de elementos gregos e orientais: a 
)326. Apesar desta cultura 
320 Segundo o historiador britânico Sir William Woodthorpe Tarn (1869 1957), mais conhecido como W. W. 
aspectos: 1) a paternidade de Deus; 2) a unidade de mente entre as várias raças; 3) os vários povos como colegas 
dentro de seu reino. Como Ernst Badian bem demonstrou, a perspectiva de Tarn é um tanto quanto idealista, 
tomando uma ideia de Plutarco (séculos depois) como realidade histórica. Cf. BADIAN, 1958; Plutarco, De 
Alex., 1.328C-329D = Austin 22, p. 57-58; Estrabão, Geog., 1.4.9. A respeito da construção da imagem de 
Alexandre por Plutarco, cf. WHITMARSH, 2002; BRUNT, 1965. Como bem indicou C. G. Thomas, mesmo que 




322 Cf. Tucídides, Bell. Pel., 8.93; Demóstenes, Oration., 18.164; Lísias, 18.17; Andocides, 1.140. 
323 Cf. Plutarco, Vit. Cam., 42; Apiano, BC, 1.26; Dio Cássio, Hist. Rom., 44.4. 
324 Sobre a relação da política de Alexandre e suas representações monetárias, cf. CARLAN; FARIA, 2011. 
325 
Herácles e pelo oráculo de Zeus-Amon, a grande e conveniente ferramenta para realizar a tarefa de unificação, 
 
326 Apesar do termo grego 
da própria situação cultural resultante do contato entre gregos e orientais após Alexandre, o Grande, foi 
estabelecida pelo historiador Johann Gustav Droysen (1808-1884), em sua obra Geschichte Alexanders des 
Großen 
cultura declinante 
concepção de Droysen sobre 
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ter se iniciado no reinado de Alexandre, continuou e até mesmo se intensificou após sua 
morte, a partir das monarquias helenísticas327 que surgiram na divisão do antigo Império 
alexandrino pelos seus generais, os diádocos ( )328. Deste modo, a cultura helenística 
se fez presente na Judeia e em toda a Ásia não somente sob o domínio de Alexandre, mas 
também nos subsequentes domínios do Império Ptolomaico (estabelecido no Egito) e do 
Império Selêucida (estabelecido na Síria)329. 
 
 
Figura 4  Tetradracma de prata de Alexandre, o Grande330 
Anverso: Cabeça de Héracles coberto com a pele de um leão, como referência ao leão de Nemeia, e borda 
pontilhada. Reverso: Zeus entronizado, sentado para a esquerda, segurando uma águia (Zeus aetophoros -
nikephoros) no braço esquerdo dobrado. Borda pontilhada. 
Inscrição do lado direito, na vertical:  
 
 
resultante entre o contato de gregos e orientais, é antes a imposição e vitória da cultura grega sobre o Oriente, 
  
327 
principalmente depois do segundo século a.C., quando se intensificou um aspecto do processo de 
estabelecime
1974, p. 3 [I]). 
328 Desde o século IV a.C., pode-
lmente utilizado em relação àquele que herdará posses com um 
 
329 
a.C.) e a conquista do Egito pelos romanos, com a morte de Cleópatra (30 a.C.), ou seja, durante a existência das 
monarquias helenísticas, ignora o fato de que a cultura helenística marcou presença não somente durante o 
pode
herdada do império alexandrino ou se a anexação ao império romano pode ser considerada como momento de 
desaparecimento  ao menos no cenário principal  
a influência da cultura grega sobre as culturas orientais, precede Alexandre, assim como a tradição militar 
iodização do 
 
330 Fonte: OHGRC -190 [178]. Fonte original: De Hirsch 1081, Royal 
Collection of Coins and Medals, Bruxelas, Bélgica. 
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331, resultantes das diferentes relações entre a cultura grega e as culturas 
orientais nativas332, havia certa unidade no avanço da cultura grega (helênica333) que, mesmo 
que em variados níveis e diferentes velocidades334, adentrava e modificava cada uma das 
culturas orientais (ao mesmo tempo que se modificava a partir das influências orientais). 
nova situação cultural. Para se compreender a ideia  portanto, 
se faz necessário compreender-se não somente o uso que este livro faz do termo, mas também 
a relação com este contexto maior335. 
 
2.1.1 Origem e significado de hellenismos 
 
 Segundo Werner Jaeger, a palavra grega 
verbo gua grega (JAEGER, 
2002, p. 17, nota 6)336. Diferente do verbo , porém, seu substantivo ( ) 
331 Nos posicionamos aqui contra a concepção propagada principalmente por Arnold J. Toynbee, segundo a qual 
Hellenism 
(1959). Esta concepção acompanha a perspectiva de Droysen, segundo teria havido uma civilização, a 
334. 
332 A influência cultural grega em muitos casos, como p.e. na Fenícia ou no Egito, se deu de forma mais 
explícita, até mesmo precedendo a conquista de Alexandre. Cf. HENGEL, 1974, p. 3 (I). 
333 graeci, enquanto os próprios gregos se 
Bell. Pel., 1.3.2-4. Apesar deste termo aparecer em Homero 
(Il., 2.681-
aos vários grupos étnicos habitantes daquela região e das ilhas do Mar Egeu, mas também aqueles com cultura 
-3113. Assim, Isócrates pôde afirmar que 
(Isócrates, Paneg., 50 = ISOCRATES, 1928, p. 149). 
334 Como lembram Grillo e Funari, o historiador italiano Arnaldo Momigliano foi um dos primeiros a apontar os 
GRILLO, 2014, p. 207). A obra de Momigliano, portanto, contribuiu para que fosse repensada a perspectiva de 
Droysen (e outros como Toynbee) de que o helenismo teria formado uma civilização única. Cf. nota 331. 
335 Não é à toa que o livro de 1 Macabeus começa com um excurso a respeito de Alexandre e dos Diádocos (1 
Mac 1.1-9), uma vez que percebe a relação direta entre a política de Alexandre, a continuidade desta pelas 
monarquias helenísticas, e o surgimento da Revolta dos Macabeus. 1 Macabeus, porém, se distingue de 2 
Macabeus por apresentar esta realidade como uma continuidade, enquanto 2 Macabeus foca na excepcionalidade 
arquias helenísticas. 2 Macabeus, no entanto, apresenta Antíoco 
 se outros reis depositaram tesouros no Templo, Antíoco não somente não 
deposita, como os rouba de lá. Como bem lembra Andrew Erskine, assim como podemos pensar Alexandre 
como o fundador do Mundo Helenístico, um persa poderia pensa-lo como o último dos Aquemênidas, ou seja, 
 
336 Sobre o verbo Men., 82b; 
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parece ter surgido somente no período helenístico, tendo sido empregado pela primeira vez 
por professores de retórica. Teofrasto337, por exemplo, utiliza o termo como a primeira e mais 
simples virtude da dicção, empregando-
grega, o grego livre de bar  (2002, p. 17, nota 
6)338. Entretanto, com o avançar do período helenístico e, principalmente, com as 
desapropriações e readequações da língua grega pelos demais povos339, a palavra 
passou a designar algo não somente diverso como quase que completamente oposto ao 
influência bárbara340, agora passava a significar não somente a adoção estrangeira (bárbara) 
dos costumes e modo de vida gregos (JAEGER, 2002, p. 17, nota 6), mas também o próprio 
uso da língua grega em sua forma corrente no mundo helenístico: o grego denominado 
341. 
 A transformação no significado do termo , porém, não é um fato isolado, 
mas antes acompanha uma tendência linguística presente na história de outros termos. Como 
bem indicado por Norman Austin (2012, p. 5), seu verbo de origem, , pertence ao 
grupo de verbos que Albert Debrunner denominou co Imitativa seu 
acréscimo [ ]-  seguir ser como...
semelhante ao que ocorre com outros verbos do grupo342. Assim, pode-se comparar a 
Chrm., 159a; Prt Rh., 1407a19; Dionísio de Halicarnasso, 
Pomp., 2.5; Sextus Empiricus, M., 1.186), etc. 
337 Teofrasto (372-288/7 a.C.) foi um filósofo grego, discípulo de Aristóteles e seu sucessor na escola 
peripatética. Sobre Teofrasto, cf. cf. KOSMETATOU, 2013, p. 6691-6693; Stern, p. 8-9 (I). 
338 Um sentido semelhante é empregado pelo estoico Diógenes da Babilônia (3.214), por Filodemo (Poi., 2.18), 
por Apolônio Díscolo (Pron., 71.25), por Sextus Empiricus (M., 1.98), e no Léxico Vindobonense (Lex.Vind.). 
339 tão 
(JAEGER, 2002, p. 17, nota 6). 
340 O termo 
Empiricus, M., 1.246; LSJ, p. 536. 
341 Cf. P.Oxy. 1012, frag. 17 (
oposição estrita ao    
 
da Grécia continental e das ilhas ao longo do Egeu, os quais buscavam preservar a identidade cultural grega em 
seus moldes clássicos, em seus dialetos locais, fazendo com que houvesse interesse na conservação linguística. 
Cf. MISSIOU, 2007, p. 335. Esta forma do grego se deu principalmente como uma mistura tendo como base 
principal os dialetos ático e iônico (cf. BUBENIK, 2007, p. 342-345) ao longo de um processo de reconfiguração 
linguística que se iniciou no séc. V a.C., mas que foi acelerado em decorrência da expansão do Império de 
Alexandre, o Grande, de modo que no mo
constituído. Cf. BARR, 1989, p. 99. 
342 Imitativa
do verbo e.: 
portanto, geralmente são verbos decorrentes de substantivos relativos a outros povos (com a raiz acrescida de -
 GRAF, 1984, p. 15, nota 
2. 
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transformação do verbo 
dos verbos 343 344. Estes 
termos, apesar de terem primeiramente seu significado literal, ou seja, de se falar o grego 
ático ( 345 346, passaram também, como indicado por 
David F. Graf (1984, p. 15)
347 348, podendo até se estender ao significado de 
conspiração com outro Estado, com Atenas349 ou Esparta350 . Algo muito semelhante se deu 
com o termo não somente no decorrer do período helenístico, mas 
principalmente mediante seu emprego por parte dos judeus. 
 
2.1.2 Hellenismos em 2 Macabeus 
 
 Apesar da relação entre judeus e gregos na Antiguidade ter sido marcada por um 
forte cuidado de muitos em se evitar o uso da língua grega351 ou até mesmo de palavras 
gregas352, o livro de 2 Macabeus não foi somente escrito em grego, mas também utiliza de um 
343 Cf. LSJ, p. 273. 
344 Cf. LSJ, p. 1025. 
345 Cf. LSJ, p. 273; Eupolis, 8.3D; Platão (comediante), 168.1. 
346 Cf. LSJ, p. 1025; Plutarco, Vit. Alc., 513a;  
347 Cf. LSJ, p. 273; Luciano, Lex., 14; Filostrato, VS, 2.3. 
348 Cf. LSJ, p. 1025; Prt., 342bss.; Xenofonte, HG, 4.8.18; Demóstenes, Oration., 54.34. 
Fam., 11.25.2. 
349 Cf. LSJ, p. 273. Bell. Pelop., 3.62; Xenofonte, HG, p. 1.6.13; Hell.Oxy., 12.1. 
Bell. Pelop., 3.64; 4.133. 
350 HG HG, 4.4.15; 7.1.46. 
351 Como Flávio Josefo destacou, a grande maioria do povo judeu teve menor inclinação ao aprendizado das 
línguas estrangeiras, como o grego, se comparados aos povos de outras nações. Cf. Josefo, AJ, 20.12.264. De 
fato, pela importância religiosa do hebraico e do texto sagrado, os judeus escaparam em certa medida da usual 
condição na qual as línguas nativas eram associadas àqueles que não sabiam ler e escrever. Cf. BARR, 1989, p. 
101. Afinal, o estudo religioso e legislativo implicava no estudo da língua hebraica, preservando-a mesmo que de 
modo parcial e passivo (leitura > fala). Cf. BARR, 1989, p. 110. Mesmo assim, porém, como indicou Werner 
Jaeger, 
18, nota 7). Em boa medida isto se deu pelo fato de qu
Palestina, cf. nota 227. 
352 nos vocabulários de todas as outras 
muitas vezes haviam recusas em relação ao uso destas palavras gregas, não somente por parte de judeus (como 
os membros de Qumran), mas também de falantes do latim (em Roma) e do demótico (no Egito). Cf. BOHAK, 
2000, p. 351. Mesmo no caso da fechada comunidade de Qumran há uso de palavras gregas, como no caso do 
Manuscrito de Cobre (3Q15), cf. GARCÍA MARTÍNEZ, 2003, p. 119-145. A respeito do uso de palavras, 
termos e frases gregas na literatura rabínica, cf. LIEBERMAN, 1942. Quanto à entrada de palavras gregas no 
vocabulário hebraico e aramaico, pode-se pensar em um processo que, aparentemente, começou por 
instrumentos e artes (cf. GARCÍA MARTÍNEZ, 2003, p. 145; RAJAK, 2001, p. 64): pode-se observar nomes 
gregos de instrumentos musicais no livro de Daniel (Dn 3.5,7,10,15) e termos arquitetônicos gregos no caso do 
Manuscrito de Cobre. A respeito da influência grega na arquitetura oriental do período helenístico, cf. 
COLLEDGE, 1987. 
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vocabulário próprio da cultura grega353. Este uso, porém, é marcado por profundas 
ressignificações354, especialmente no que diz respeito ao termo 
um sentido completamente diferente em relação ao seu uso dentro da cultura grega, mesmo 
que parta em boa medida de concepções gregas para estabelecer esta ressignificação. 
 Se o conceito de  formou-se especialmente a partir da oposição entre os 
verbos  e , inicialmente referindo-se à forma correta de se falar o grego 
( ) em oposição à deturpação da língua grega por influência externa 
( 355), 2 Macabeus altera completamente o sentido de  quando o 
aproxima e mesmo o equivale a um . Semelhante a , também o 
termo  surge a partir de uma ideia relativa à língua: Homero designa os cários 
como lembra Paul Cartledge (2007, p. 307)356. Designava-
portanto, aquele que não era compreendido por sua fala, ou seja, aquele que não falava o 
grego357, estando em oposição a 358), a designação dos gregos, ou 
seja, dos povos e indivíduos que falam grego. Com o tempo, porém, o termo passou a ganhar 
um sentido mais específico, relacionando-se primeiramente aos Medos e Persas359, e depois360 
às características de rudeza, brutalidade361 e, principalmente, ignorância, que se vincula ao 
353 Cf. 1.2.2. 
354 O uso de termos gregos por autores judaicos representa ao mesmo tempo influência da cultura grega e 
conservação da cultura judaica. Um grande exemplo neste sentido é Filo de Alexandria que, apesar de construir 
sua filosofia não somente fundamentado na filosofia grega como também na língua grega, ressignifica diversos 
termos gregos em conceitos propriamente judaicos, de modo que muitas palavras gregas comuns (ex: 
- -61 (esp. 32). Também outros termos parecem terem sido 
criados por Filo (ou pela comunidade judaica)  verba Philonica , uma 
vez que não aparecem na literatura grega anterior a ele e possuem importância particular tanto no judaísmo como 
no posterior cristianismo. Cf. COHEN, 2002, p. 32. 
355 Cf. LSJ, p. 306. O termo 
Hist., 2.57; Filostrato, VA, 1.21; Arriano, Anab., 7.6.5), quanto violar as normas da linguagem (cometer 
SE, 165b21; Políbio, Histor., 39.1.7; Estrabão, Geog., 14.2.28; Luciano, Rh.Pr., 
17.23. Cf. GUILLETT, 2013, p. 1043-1045. 
356 Cartledge segue a interpretação de Estrabão (Geog., 14.2.28), segundo o qual o termo é uma construção 
ambém é utilizado em relação aos persas 
em Heródoto, Hist., 8.135.3 e Tucídides, Bell. Pel., 2.68.5) com a ideia de língua mediante a expressão 
-], faz-se desnecessário o acréscimo [-
redu Ag., 1051; Platão, Ptr., 341c; Heródoto, Hist., 2.57; Sófocles, Aj., 1263. 
357 
então, todos aqueles que não a compreendiam, 
2010, p. 24-25). Cf. At 28.2,4. 
358 Cf. esta oposição especialmente em: Platão, Plt., 262d; Tucídides, Bell. Pel., 1.3; Aristóteles, Pol., 1252b5; 
Estrabão, Geog., 14.2.28. 
359 Cf. p.e.: Ésquilo, Pers., 255; Heródoto, Hist., 1.58. 
360 
assim como sua associação com características negativas se deu no período após estas guerras. 
361 Mor., 2.114e (violento); Plutarco, Vit. Dio, 35; Plutarco, Vita 
Alex Nu., 492; Demóstenes, Oration., 21.150; 26.17; Menandro, 
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sentido original relativo à fala: o  não é somente quem não sabe o grego, mas quem 
não se faz entender362 ou não se comunica363. 
 Em 2 Macabeus, porém, o termo  é completamente invertido, 
caracterizando justamente os gregos, em oposição aos judeus: assim, o autor de 2 Macabeus 
po
generosamente realizaram façanhas pelo judaísmo, a ponto de, embora poucos, devastarem 
todo o país e porem em fuga as hordas bárbaras 364, grifo nosso), ou seja, o 
 
(2 Mac 10.4). Os selêucidas, portanto, apesar de serem considerados pelos judeus como 
365, são chamados de  em 2 Macabeus, ou seja, são caracterizados como 
rudes, brutais366, ignorantes367, e, acima de tudo, marcados pela sua tirania: afinal, para os 
próprios gregos o  era ao mesmo tempo grego e não-grego368  é o modelo de poder 
Epit. ntido 
semelhante: Aristófanes, Av., 1573; Xenofonte, An., 5.4.34; Tucídides, Bell. Pel., 8.98. Plutarco chega a 
distingue os gregos é a excelência, enquanto a malvadeza era a marca do 
bárbaro; roupas, comida, casamento e modo de vida eles podem todos tomar como comuns, estando unidos pelos 
De Alex., 1.329D = Austin 22, p. 58).  
362 
a força da linguagem, serei como um bárbaro para aquele que fala, e aquele que fala será como um bárbaro para 
-11). 
363 É evidente que este empecilho de comunicação, nos casos dos reis persas, era parcialmente superado pelo uso 
de intérpretes assim como pela presença de gregos empregados em várias funções. Cf. MOSLEY, 1971, p. 5. 
364 Gre     
    
365 
cf. 1 Mac 1.10), os textos talmúdicos e midráshicos tendem a apresenta-los como , termo bíblico para os 
gregos. Cf. Meg 11a; TORREY, 1904, p. 303. Também outros termos como  são utilizados. Cf. p.e. MidEsth. 
A respeito da associação do Império Selêucida  
366 Quando os judeus aconselham a Nicanor, pedem a este que não venha a fazer seus irmãos de raça perecerem 
 2 
Mac 15.1), i.e., em um sábado. Cf. 2 Mac 5.25. O ataque aos judeus no dia de sábado virou uma verdadeira 
estratégia militar (cf. JOHNS, 1963; Flávio Josefo, AJ, 12.1.1; Ap., 1.205-211), uma vez que os judeus tinham 
como regra que não poderiam lutar em dia de sábado, por ser o dia de descanso, cf. Êx 20.8-11; 31.14-15; 34.21; 
Lv 19.3; Dt 5.12-15; Ne 10.31; 13.15-  restrição mais 
potencialmente danosa na questão militar ão foi à toa, portanto, 
que a partir dos Macabeus (segundo 1 Mac 2.39-41) ou dos Asmoneus, houve uma mudança de postura quanto a 
esta regra, permitindo-se a autodefesa. Cf. BORCHARDT, 2015b. Cf. também Flávio Josefo, BJ, 1.145-147; 
1.157-160; Dio Cássio, Hist. Rom., 37.16; Mt 24.20. 
367 
-553 (I). 
368 uico], portanto, ao mesmo tempo 
-
a identi  
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bárbaro (monarquia despótica)369 em mãos de um grego370. Ainda mais: a tirania não é 
considerada uma forma política bárbara somente pelo seu caráter monárquico, mas também 
porque é marcada pela imposição ao invés da negociação371. O  é, portanto, o grego 
que possui poder monárquico e se deixa levar pelos sentimentos, pela , própria da 
tirania372, impondo sua vontade ferozmente sobre seus súditos. É por isso que Antíoco, em 2 
, 2 Mac 7.27), 
mas também é apresentado como aquele que impõe sua vontade sem espaço para 
negociações373 por ser dominado pelos seus sentimentos374, especialmente pela fúria 
)375 ), manda acender assadeiras e caldeirões para queimar 
) ainda, ordena que 
o último dos sete irmãos martirizados376 seja morto 
369 
DGE, 2007, p. 309). Sobre 
as formas de governo possíveis e as percepções gregas sobre as mesmas, cf. Heródoto, Hist., 3.80-82; 5.92, que 
indica a monarquia como a forma de governo própria dos Persas (bárbaros). Em Heródoto, também, a mesma 
pessoa pode ser 
termos. Cf. FERRILL, 1978, p. 386-387. Sobre a tirania em Heródoto, cf. FERRILL, 1978; CONDILO, 2009. 
370 um soberano que não está limitado às leis 
ou constituições  a exemplo dos deuses (h.Mart., 5; Ésquilo, Pr., 736; Aristófanes, Nu., 564; Sófocles, Tr., 217) 
, podendo até mesmo respeita-las (cf. Heródoto, Hist., 1.59.6), passou a designar o soberano que age de forma 
despótica (Tucídides, Bell. Pel., 1.122,124), de forma cada vez mais pejorativa (Luciano, Ner., 2). Cf. LSJ, p. 
1836. Em boa medida esta transformação se deu em decorrência da percepção negativa dos gregos sobre os 
tiranos Pisístrato, Hipias e Hiparco, que governaram Atenas contando com forte apoio popular. Os assassinos de 
símbolos da democracia grega, como ainda foram cultuados. A este respeito, cf. PODLECKI, 1966; FORNARA, 
1968; CONDILO, 2007. 
371 Segundo Tzvetan Todorov, pode-
outros como seres humanos semelhantes a eles, acabam por considera-los como assimiláveis aos animais, ao 
consumi-los ou ao julga-los incapazes de refletir e, portanto, de negociar
nosso). A imposição, portanto, que ignora qualquer possibilidade de negociação, pode ser tomada como uma 
característica bárbara. 
372 Como destaca Arther Ferrill, há na obra de Heródoto a ideia (futuramente aristotélica) de que, apesar de um 
1978, p. 392. Como dirá Sófocles (OT
 aspecto próprio da  
373 Antíoco IV se apresenta em 2 Macabeus como bárbaro na medida em que impõe medidas aos judeus (2 Mac 
5.5-6.11), de modo completamente diferente de seu filho, Antíoco Eupátor, o qual busca negociar com os judeus 
(2 Mac 11.13-38) e mesmo Antíoco V (2 Mac 13.18-26). 
374 Na apresentação de Heródoto dos soberanos, a raiva/fúria é a característica chave dos monarcas persas, de 
obre a relação entre tirania/monarquia e raiva, cf. 
Platão, R., 579c; CArist 253-254; Sêneca, Ira, 3.16.2. 
375 
não somente a raiva/fúria, mas também o elemento da alma onde se dão os sentimentos fortes. De fato, em 
Il., 16.469,856; 
23.671,880; Od., 10.163; LOURENÇO, 2016; SILVA, 2010. 
376 O fato dos sete irmãos terem sido chicoteados (2 Mac 7.1) também indica o caráter tirânico de Antíoco. 
Afinal, como indicado por François Hartog, o déspota exerce seu poder sobre os corp
105 
377. É por isso que tanto Antíoco como seu superintendente na Judeia, 
Filipe, o frígio378
Mac 5.22). Também Antíoco V, filho de An
[
com os judeus. Todos estes usos do termo  indicam aspectos negativos dos 
selêucidas, conforme pode-se ver na tabela abaixo referente ao uso deste termo em 2 
Macabeus: 
 
Número Referência Forma Comentário 
1 2 Mac 2.21  
 
Referência ao exército selêucida (grego) expulso 
bárbaras  
2 2 Mac 4.25  
 
Caracterização do sumo sacerdote Menelau, que 
compactuou com Antíoco, como alguém que 
animal selvagem  
3 2 Mac 5.22  
 
Comparação entre Antíoco e seu superintendente 
bárbara ainda que  
4 2 Mac 10.4  
 
Os judeus pedem a Deus que não mais venham a 
bárbaras
Provavelmente uma referência não somente aos 
selêucidas, mas também aos ptolomaicos, i.e., às 
monarquias helenísticas (gregos). 
5 2 Mac 13.9  
 bárbaro 
agir contra os judeus com medidas piores que as 
de seu pai (Antíoco IV). 
6 2 Mac 15.2  
 
Referência de judeus à possibilidade de morte em 
dia de sábado, sendo considerada uma morte 
bárbara  
 
Tabela 10   
 
  em 2 Macabeus, 
esta acaba se tornando )379 em território 
(Heródoto, Hist., 3.16,29) e Xerxes chega a mandar chicotear o Helesponto (Heródoto, Hist., 8.109). Cf. 
Heródoto, Hist., 3.130; 7.35,54. O poder despótico de Antíoco só pode ser vencido pelo poder ainda maior de 
Deus: isto fica evidente não somente no fato de anjos chicotearem Heliodoro (2 Mac 3.26,34), mas também no 
poder divino em fazer o mesmo com Antíoco (2 Mac 5.18). 
377 Em outro texto também há a referência de que Antíoco, 
rebelara, atacara Jerusalém (2 Mac 5.11). Também Demétrio é tomado pela fúria, porém quando é provocado 
pelas calúnias de Alcimo, cf. 2 Mac 14.27. 
378 Cf. 2 Mac 5.22-23; 6.11 e 8.8. Não deve ser confundido com 
6.14). Cf. BJ, p. 774, nota b. 
379 Cf. 2 Mac 4.13; 10.2,5. O termo -se o Hexateuco (Pentateuco e 
Josué), estritamente como designação dos filisteus. Cf. VAN DER KOOIJ, 2016, p. 401-408. Não está claro, 
porém, até que ponto carrega, em 2 Macabeus, tal caráter negativo resultante desta associação, uma vez que é 
utilizado de modo diferente na literatura judaica posterior, como em Filo e Josefo. 
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4.16), fazendo do próprio  um problema e mesmo um defeito, e não uma 
qualidade380. É como se o  . Quanto aos gregos em geral, 
2 Macabeus os apresenta como detentores de uma cultura oposta à cultura judaica, de modo 
que o termo  (em suas diversas formas) é utilizado carregado de sentido negativo ou 
ainda em situação negativa, reforçando ainda mais a aproximação com a ideia de 
, tão cara aos gregos: 
 
Número Referência Forma Comentário 
1 2 Mac 4.10  Os costumes gregos são introduzidos aos judeus 
em oposição aos costumes judaicos abolidos. 
2 2 Mac 4.13  
sacerdotes judeus e lhes afasta das práticas da 
cultura judaica. 
3 2 Mac 4.15  Continuação do tema do v. 13, onde os sacerdotes 
judeus praticam costumes gregos, contrários ao 
judaísmo. 
4 2 Mac 4.36  Os gregos se colocaram junto aos judeus sobre a 
morte de Onias. Um recurso literário para mostrar 
que a morte de Onias espantou até mesmo os 
gregos. 
5 2 Mac 6.8  Costumes gregos e judeus colocados em oposição 
entre si. 
6 2 Mac 6.9  Costumes gregos e judeus colocados em oposição 
entre si. 
7 2 Mac 11.2  Lísias pretende fazer de Jerusalém um 
assentamento para os gregos. 
8 2 Mac 11.24  Carta de Antíoco a Lísias que comenta sobre a 
oposição entre os costumes gregos e judeus. 
9 2 Mac 13.2  Gregos invadem a Judeia. 
 
Tabela 11  381 
 
 Tal transformação de  
( )382: se para Teofrasto383 o termo é designativo de uma , ou seja, de uma 
qualidade de valor coletivo384, para 2 Macabeus se torna um defeito que afeta negativamente o 
380 Esta inversão é tida como algo evidente no que diz respeito à imagem dos gregos. Afinal, mesmo os judeus 
penosa os envolveu, quando tiveram por inimigos e algozes aqueles mesmos cujos costumes eles tanto haviam 
promovido e a quem tinham querido assemelhar-  
381 Tabela baseada em: MORRISON, 2004, p. 79-80. 
382 A respeito do termo grego  
383 Teofrasto, em sua teoria do estilo perfeito, edifica-
virtudes do discurso [    puro grego 
[
Phil. Vit., 7.59 = 
DIOGENES LAERTIUS, 1925, p. 166-169). 
384 Bruno Snell lembra que a 
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coletivo, estando também por esta razão bastante próximo da ideia grega de . 
Afinal, é por conta do  do monarca (impondo) e dos sumos sacerdotes 
(conspirando385), que acaba havendo uma crise política. 
 Se a imposição se vincula à tirania de Antíoco, a conspiração se vincula à traição por 
parte dos sacerdotes. O sentido de , portanto, parece ter 
profundas relações com as ressignificações dos termos 
própria cultura grega: de modo semelhante a estes dois termos que significavam inicialmente 
a fala da língua grega aos moldes ático ( assaram 
a designar conspiração política (traição) com as cidades de Atenas (
grego, veio a ser identificado, dentro da lógica de 2 Macabeus, como uma designação do que 
(Selêucida)386, mas também como uma traição cultural387. Afinal, os grandes propagadores do 
tanto os monarcas 
estrangeiros, mas antes os sumos sacerdotes judeus Jasão388 e Menelau389, que sobem ao 
 um 
SNELL, 2005, p. 168-169; AUSTIN,  2012, p. 6ss. É evidente que com a filosofia esta percepção de 
transformar, trazendo o conceito ao interior do homem, porém, cabe lembrar que mesmo em contextos 
posteriores, como nas filosofias de Platão e Aristóteles, a 
permanecendo com certo caráter aristocrático. Cf. JAEGER, 1995, p. 23-36 (esp. 34). 
385 É digno de nota que Simão, irmão de Menelau, espalha calúnias sobre Onias (III), afirmando que ele é um 
 
386 Cf. nota 365. Também o ex-sumo sacerdote Alcimo confabula com Demétrio e trai seus compatriotas. Cf. 2 
Mac 14.1-14. 
387 
um grego com os persas, ou ainda a traição de sua pátria em benefício da Pérsia. Cf. GRAF, 1984, p. 15ss. 
Hist. ntido de se aliar 
HG, 5.2.35; Maximus Tyrius, 4.2. 
388 Jasão ( ), filho de Simão II e irmão de Onias III (2 Mac 4.7), foi o último sumo sacerdote da dinastia 
dos Oníadas. Seu nome hebraico, segundo Josefo (AJ, 12.237-241), era Jesus/Josué ( ). Cf. 
4.13). Da mesma forma que sobe ao poder, subornando Antíoco, acaba sendo deposto (pelo mesmo monarca), 
sendo colocado Menelau em seu lugar. Cf. 2 Mac 4.23. Quando Jasão pensa que Antíoco morreu, invade 
Jerusalém com um exército e luta contra Menelau, causando a morte de diversos judeus. Cf. 2 Mac 5.6. Acaba 
sendo prisioneiro de Aretas, rei dos árabes, fugindo para o Egito e depois indo para Esparta, onde vem a morrer 
(2 Mac 5.8-10). Sobre Jasão, cf. AMITAY, 2013, p. 3569-3570; BABOTA, 2014, p. 48-53. 
389 
contra o antigo sumo sacerdote Onias (2 Mac 4.1), e Lisímaco (2 Mac 4.29). Era, portanto, provavelmente de 
uma família sacerdotal que não a dos Oníadas  possivelmente a família de Belga, cf. 1 Cr 24.14; Ne 12.5,18; 
BABOTA, 2014, p. 54; SCHWARTZ, 2008, p. 95-96. Segundo Flávio Josefo (AJ, 12.238; cf. 20.235), Menelau 
seria irmão de Onias III e de Jasão, e teria também o nome hebraico Onias ( ). Segundo Otto Mørkholm, 
porém, trata-se de uma tradição inventada, a fim de esconder o fato do sumo sacerdócio judaico ter sido ocupado 
por uma pessoa de origem humilde e, talvez, de outra tribo que a de Levi (provavelmente era da tribo de 
Benjamin). O texto de 2 Macabeus culpa Menelau pelos problemas enfrentados pelos judeus, afirmando ser ele 
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poder a partir de conspirações com o rei selêucida (cf. 2 Mac 4.7-10,23-25), impondo 
costumes gregos à população judaica (cf. 2 Mac 4.10-15) e traindo seus concidadãos (cf. 2 
Mac 5.15,23). Não é à toa, portanto, que Menelau é apresentado com fortes características 
bárbaras, afirmando- tirano cruel e as sanhas de animal 
selvagem390 [
), portanto, apesar de 
c ), como uma verdadeira traição, como 
também aparece no relato de 1 Macabeus391. 
 
2.2 UM MODO DE VIDA 
  
 Mesmo que a comparação com termos análogos a  (como p.e. 
) tenha seu valor, para se compreender a profundidade da 
ressignificação deste conceito em 2 Macabeus, é necessário que se busque a compreensão de 
seu principal uso, ou seja, dentro do contexto do capítulo 4, quando Jasão estabelece o 
 em Jerusalém (2 Mac 4.13). 
 Após a morte do rei selêucida Seleuco392, o sacerdote judeu Jasão decide manobrar 
com o novo rei, Antíoco Epifânio, a fim de obter o cargo de sumo sacerdote393. Para alcançar 
-se à morte de Onias (2 Mac 4.30-38) e aos furtos 
-se no 
 
390 Além da propensão ao furor e o caráter tirânico, também a própria caracterização de Menelau como tendo as 
assemelha aos animais, seja pela incapacidade de comunicação, pela violência (neste caso), ou ainda pela 
s
Geog., 4.4.5; 4.5.4), era tido como uma prática própria dos animais, cf. Heródoto, Hist., 3.101. Cf. TODOROV, 
2010, p. 26. É ainda comparado aos g
 
391 
a com as nações circunvizinhas, pois muitos males caíram sobre nós desde que delas nos 
-lhes tal modo de falar. E alguns dentre o povo apressaram-se em ir ter com o rei, o qual 
lhes deu autorização para observarem os costumes pagãos. Construíram, então, em Jerusalém, uma praça de 
esportes, segundo os costumes das nações, restabeleceram seus prepúcios e renegaram a Aliança sagrada. Assim 
associaram-se aos pagãos e se venderam -15, BJ, grifo nosso). 
392 Seleuco IV Filopator, filho de Antíoco III e irmão de Antíoco IV Epifanes, reinou após a morte de seu pai e 
antes do reinado de seu irmão. Era o segundo filho de Antíoco III, sendo mais novo somente que Antíoco (não o 
Epifanes), tornando-se herdeiro do trono quando este morre, em 193 a.C. Cf. GRAINGER, 1997, p. 63-64. Seu 
reinado foi tido como fraco e arrastado (cf. Jerônimo, Com. Dan., 11.20; Apiano, Syr., 66,349) pela falta de 
campanhas militares, contidas especialmente pelas dificuldades financeiras do Império. Em 175 a.C. é 
assassinado por seu ministro Heliodoro, logo assumindo o trono sua esposa, Laodike, e em seguida seu irmão, 
Antíoco Epifânio. Cf. EHLING, 2013, p. 6130-6131. 
393 Cf. Josefo, AJ, 12.237-238. Segundo a legislação bíblica, o cargo de sumo sacerdote deveria ser passado em 




autoridade real, de construir um ginásio e uma efebia, bem como de fazer o levantamento dos 
-lhe mais cento e cinquenta talentos em retorno (2 
Mac 4.9). É a partir deste consentimento real que Jasão, segundo o autor de 2 Macabeus, não 
 os seus irmãos de raça para o estilo de vida 
dos gregos )395. Neste contexto, portanto, o  
é um modo de vida à semelhança dos gregos396, sendo oferecido por Jasão à sociedade judaica 
de Jerusalém através de suas reformas. Surge, aqui, o problema: como as reformas de Jasão 
grego poderia ser absorvido e apropriado pela sociedade judaica? 
 
2.2.1 O ginásio de Jerusalém 
 
 Conforme o texto de 2 Macabeus 4.12-15, o  (compreendido como uma 
tendência 
através da construção de um ginásio [ ], tornando em realidade o que o sumo 
sacerdote havia requerido a Antíoco: 
 
Foi, pois, com satisfação que construiu o ginásio justamente abaixo da Acrópole e, 
obrigando os mais nobres de entre os moços, conduziu-os ao uso do pétaso. 
Verificou-se, desse modo, tal ardor de helenismo397 e tão ampla difusão de costumes 
de Onias III, deveria ser passado, no momento de sua morte, ao seu filho, Onias IV, e não ao seu irmão, Jasão. 
Acontece, porém, que o mundo helenístico se valia em diversas situações da prática de venda da função 
sacerdotal, principalmente na Grécia e na Ásia Menor, tendo Jasão se aproveitado desta tradição, a fim de tomar 
o poder. Cf. BABOTA, 2014, p. 53. Não está claro, porém, quando o sumo sacerdócio judaico começou a ser um 
cargo concedido pelo rei, possivelmente datando do início do período ptolomaico, cf. MILLAR, 2006b, p. 75. 
394 
talentos, prometidos por Jasão, totalizavam um valor de 590 talentos, ou seja, aproximadamente 15 toneladas 
(15.340 kg) de prata, considerando-se o talento grego como aproximadamente 26 kg. Otto Mørkholm lembra que 
não está expressamente clara a periodicidade do tributo, sendo provavelmente uma taxa anual. Cf. 
MØRKHOLM, 1989, p. 279, nota 1. 
395 
[    
 
- nto seus 
semelhantes em termos de raça, mas de religião, uma vez que no v. 13 o termo  indica algo que 
 
396 modus vivendi om a Revolta dos Macabeus, cf. SANTANA, 2013. 
397 Seguimos aqui a perspectiva de Martha Himmelfarb (1998, p. 24), segundo a qual a tradução de  
(de hellenism), tal como na BJ (além da BAM), parece mais adequada que 
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estrangeiros, por causa da exorbitante perversidade de Jasão, esse ímpio e de modo 
algum sumo sacerdote, que os próprios sacerdotes já não se mostravam interessados 
nas liturgias do altar! Antes, desprezando o Santuário e descuidando-se dos 
sacrifícios, corriam a tomar parte na iníqua distribuição de óleo do estádio, após o 
sinal do disco. Assim, não davam mais valor algum às honras pátrias, enquanto 
consideravam sumas as glórias helênicas. (2 Mac 4.12-15, Tradução do autor).398 
 
 Aparentemente, a adesão ao modo de vida grega teve como elemento central a 
construção do ginásio [ ] e da efebeia [  
não era somente a marca constitutiva de uma cidade helenística, mas também servia, como 
bem indicado por Robert Doran (2001, p. 95), para um propósito multifacetado, sendo ao 
ma escola militar, uma escola de preparação cívica, uma escola filosófica e 
literária, uma escola para cultura física, [e] uma escola de piedade em relação aos 
deuses399 400. Não era à toa, portanto, que tratava-se de um complexo não somente com 
espaço para exercícios atléticos401, mas também com salas de banho, salas de aula e mesmo 
bibliotecas (KENNELL, 2015, p. 172-173). Assim, o  era usualmente constituído 
de uma , ou seja, uma escola de luta402, fundamentada no 
quadra onde os jovens realizavam seus exercícios atléticos403, tendo como principal função 
formar militarmente e fisicamente os futuros cidadãos de uma  (KENNELL, 2005, p. 19-
Hellenization), tal como na RSV, NETS, e outras, apesar de que traduzí-lo 
-R, inglês: heathenish; BLAM, espanhol: paganismo
heathenish manners) seria ainda pior. 
398   
     
     
     
    
      
399 O ginásio era normalmente dedicado a uma divindade ou herói, especialmente Hermes e Herakles, os deuses 
do ginásio por excelência. Cf. SKALTSA, 2013, p. 3009. 
400 
(FORBES, 1945, p. 42). Para os vários usos do ginásio, cf. FORBES, 1945. 
401 O termo 
udez decorrente da prática dos exercícios como 
uma das causas da prática da reconstituição de prepúcios (cf. 1 Mac 1.15), denominada epispasmos. Sobre esta 
operação, cf. Aulus Cornelius Celsus, Med., 7.25; 1 Co 7.18; Tm 8.3; HALL, 1992; SCHULTEISS, 1998. 
P de rigueur 
ginásio, até porque Tucídides (Bell. Pel., 1.6) atesta o uso de roupas na prática do boxe, e sabe-se que a nudez 
demorou para ser acolhida na Itália. Na leitura de Doran, o próprio texto de 1 Macabeus (1.15) vale-se de uma 
metáfora, assim como em 2 Macabeus usa-se o pétaso e o disco como metáforas. Cf. DORAN, 1990, p. 108. É 
certo, porém, que a circuncisão era motivo de chacota por parte de gentios (cf. Filo, Spec. Leg., 1.1-7; Marcus 
Valerius Martialis, Epig., 7.35) e é bem provável que os exercícios no ginásio, ressaltando as diferenças da 
nudez de gregos e judeus, tenha influenciado, como se pode perceber no P.Schub. 37 (= P. Berolinenses 13406 = 
CPJ 3.519). Cf. KERKESLAGER, 1997. 
402 Cf. LSJ, p. 1290; Heródoto, Hist., 6.126; Eurípides, El., 528; Aristófanes, Ra., 729; Platão, Grg., 456d; 
Xenofonte, Lac., 2.1; Hipócrates, Art., 4. 
403 Cf. LSJ, p. 743; Vitrúvio, 5.11; Estrabão, Geog., 5.4. 
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20, 2015, p. 182)404. 
 Construir um ginásio implicava em buscar uma identidade grega405, uma vez que 
mesmo 406, mais do que a ancestralidade, que fazia um 
verdadeiro grego  2000, p. 351). Deste modo, o ginásio favorecia a já usual 
todos407 os não-gregos podiam aprender a 
língua grega, mergulhar a si mesmos na cultura grega, e compartilhar da formação de uma 
vibrante civilização cosmo , p. 351). É justamente por este motivo 
que Martha Himmelfarb (1998, p. 24) afirma que para 2 Macabeus o  
grande ícone da cultura helênica e do  em Jerusalém durante o reinado de 
Antíoco, não somente marcando presença como verdadeiramente se constituindo mediante 
uma nova educação408. 
 
2.2.2 O pétaso e o disco 
 
 Passar para o modo de vida dos gregos (2 Mac 4.10), querendo assemelhar-se a estes 
(2 Mac 4.16), assim como incentivar a outros que o fizessem, são atitudes tomadas pelo autor 
de 2 Maca
404 Apesar desta posição ser defendida por Philippe Gauthier, Marcel Launey e Nigel Kennell, é contestada por 
Jean Delorme e Bezalel Bar-Kochva, especialmente pelo fato de que o período helenístico é particularmente 
marcado pelo amplo uso de mercenários nos exércitos. Cf. DORAN, 2001b, p. 95. Acontece, porém, que o uso 
de mercenários não anula a importância política da existência de um exército de cidadãos, de modo que uma 
parecem 
Mor.
Mor., 639e = PLUTARCH, 1969, p. 167). 
405 Como Nigel Kennell bem demonstrou, a concessão real de Eumenes II para que a cidade de Tyriaion se 
cidade de Jerusalém -se necessária a construção de um ginásio. O 
ginásio pode ser visto, assim, como um elemento necessário na busca judaica por uma identidade helenística. Cf. 
Pausânias, Hell. Per., 10.4.1 (a respeito da cidade de Panopeus). Cabe se destacar que o ginásio também serviu 
no sentido de preservação da identidade grega em contextos estrangeiros, seja no uso por parte dos colonizadores 
greco-macedônios a fim de se separarem das populações nativas do oriente (COHEN, 1978, p. 36-37; DORAN, 
1990, p. 100), ou ainda na preservação frente ao domínio romano (TOMLINSON, 2014, p. 351). 
406 
education), uma vez que se r
englobava, para além da educação, hábitos, perspectivas culturais, e até mesmo costumes, valendo-se não 
somente da literatura, mas também da filosofia, religião e sociedade dos gregos. 
407 Apesar da cultura grega poder estar presente na vida de praticamente todos os não-gregos interessados, pela 
ampla difusão da mesma, não se deve imaginar que havia uma completa abertura do ginásio. O ginásio era em 
grande medida exclusivista, impedindo a entrada de escravos, bêbados, quem praticou prostituição, etc. Cf. 
ALONSO TRONCOSO, 2009, p. 80, nota 26; Bagnall 78 (p. 133ss). 
408 Como bem destacou Robert Doran, o que está em jogo em 2 Macabeus 4.10-
(DORAN, 1990, p. 106). Cf. DORAN, 2001b. 
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mediante a perseguição por parte dos próprios gregos (2 Mac 5.11-6.11)409. Deste modo, 
pode-se afirmar com Martha Himmelfarb (1998, p. 26) que, segundo o autor de 2 Macabeus, 
410. O próprio modo de vida dos gregos, 
portanto, é tido como um pecado, ou seja, como um afastamento do povo em relação à 
vontade de Deus e sua Lei. Tal pecado, porém, é especialmente apontado na liderança 
religiosa do povo judeu, ou seja, nos sacerdotes411. 
 Além do autor de 2 Macabeus afirmar que 
 
 
próprios sacerdotes já não se mostravam 
-se dos sacrifícios, corriam a tomar 
pode-se entender que, na análise de 2 Macabeus, o Templo (Santuário) foi de certo modo 
substituído pelo ginásio (estádio)412, assim como as práticas religiosas foram substituídas 
pelas práticas esportivas. A oposição entre religiosidade, vinculada à cultura judaica, e as 
práticas esportivas, vinculadas à cultura grega, é tamanha, que chega inclusive a se afirmar 
honras pátrias [ ], 
enquantCao consideravam sumas as glórias helênicas [ 413 15). 
 
409 Cf. 2 Mac 4.17; Cf. também 1.1.2., especialmente as tabelas 1 e 2. 
410 Apesar de biblicamente (na tradição deuteronomista) muitas derrotas e sofrimentos serem explicados como 
consequência da idolatria, 2 Macabeus se difere desta tendência bíblica, não indicando esta prática como a causa 
dos problemas. 2 Macabeus se difere, portanto, de 1 Macabeus, o qual menciona não somente o abandono da 
aliança (1 Mac 1.15), mas também a disposição à adoração de deuses estrangeiros (1 Mac 1.43; 2.15-28). Cf. 
HIMMELFARB, 1998, p. 26. Cf. também a nota 278. 
411 Na lógica judaica da BH, o pecado de um sacerdote é considerado mais grave do que o de um homem comum 
do povo. No caso do sumo sacerdote pecar, toda a nação tornava-
10.6; 1 Cr 21.3. 
412 Segundo Sylvie Honigman, o autor de 2 Macabeus constrói uma oposição pontual entre o ritual do Templo e 
-  pontos sobre os quais estabelece a oposição são: 1) a ordem do tempo  marcado 
 ao invés da música cerimonial, o som do disco (2 Mac 4.14); 3) as vestimentas  das vestes sacerdotais para o 
uso do pétaso (2 Mac 4.12); 4) a divisão do povo de Israel  da contagem em tribos para a contagem como 
antioqueanos (2 Mac 4.9). Cf. HONIGMAN, 2011. Segundo Clarence A. Forbes, é próprio das cidades-estados o 
 
413 , 
2001, p. 62). 
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liderança de Jasão, é representado em 2 Macabeus mediante o uso de dois símbolos: o pétaso 
e o disco. O pétaso ( ) era um tipo de chapéu típico dos gregos, feito de feltro de lã, 
couro ou palha, com grandes abas, sendo tipicamente utilizado nas práticas esportivas414. É 
justamente por isso que, quando o autor de 2 Macabeus afirma que Jasão obrigou os mais 
-  4.12)415
explica a Bíblia de Jerusalém416. Do mesmo modo, também o disco ( )417 representa as 
atividades atléticas gregas, marcando presença na cultura grega desde Homero418 até aos dias 
de hoje419. Não era à toa, portanto, que estes elementos (pétaso e disco) marcavam presença 
em muitas das representações atléticas gregas (Figura 5). 
 
414 
Hermes (cf. Ateneu, 12.537ss), usualmente representado com o mesmo, uma vez que Hermes era o deus das 
lutas e das competições. Cf. BJ, p. 771, nota b. Trata-se, como bem indicado por Robert Doran (1990, p. 106), de 
do pétaso. 
415 Grego (LXX):  
771, nota b. 
416 BJ, p. 771, nota b. 
417 Segundo Sylvie Honigman, a tradução correta não é disco, mas gongo  sendo seu 
um símbolo da presença do atletismo grego, como o som que se opõe à música tocada pelos levitas 
e sacerdotes nas cerimônias do Templo (cf. 1 Ed 5.59; Ed 3.8-13). Cf. HONIGMAN, 2011; BOLYKI, 2007, p. 
137, nota 21. gong), dando suporte a esta teoria. Contra: 
after the signal for the discus throwing). Tal posição, 
porém, não invalida o argumento aqui apresentado, uma vez que também apresenta o disco (gongo) como 
símbolo do atletismo em substituição ao Tem
  
418 Cf. Homero, Il., 2.774; 23.431; Od., 8.186. Cf. também: Eurípides, IA, 200; Píndaro, I., 1.25. 
419 Atualmente, o disco é um símbolo do atletismo grego em boa medida pela fama que a estátua Discóbulo 
o a estátua 
de um esportista em ação mais famosa do mundo. 
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Figura 5  Interior de um kylix representando um atleta grego.420 
Kylix grego do período arcaico, data entre 500 e 490 a.C., proveniente de Atenas, que foi quebrado e reparado. 
Cerâmica com figura vermelha. Interior: Jovem com disco e pétaso. O atleta se curva para a frente para o 
lançamento do disco. 
 
 
2.3 UMA IMPOSIÇÃO 
 
 Além do ginásio e da reconfiguração da educação judaica sob as práticas esportivas 
gregas, a reforma de Jasão  na perspectiva de 2 Macabeus  foi também acompanhada de 
uma considerável imposição não somente cultural como também legislativa. Afinal, Jasão não 
somente incentivou novas práticas e costumes; ele também aboliu antigas práticas e costumes 
próprios da cultura e lei judaicas: 
 
Suprimiu os privilégios reais benignamente concedidos aos judeus por intermédio de 
João, pai de Eupólemo, o mesmo que depois chefiou a embaixada com o objetivo de 
estabelecer amizade e aliança com os romanos. E, abolindo as instituições legítimas, 
introduziu costumes contrários à Lei.421 
 
 Além da oposição clara entre a legitimidade das leis judaicas (expressa no termo 
novos introdução  
( estes novos costumes e a abolição  
apenas explicitando como ainda enfatizando o caráter de imposição das medidas de Jasão. 
uma imposição? Será que os judeus não tiveram nada a ver com isto? 
 
2.3.1 Judeus helenizados e helenizantes 
 
 Apesar de 2 Macabeus passar uma ideia do  como imposição, se pode 
perceber, dentro do próprio relato, a existência de uma efetiva participação judaica na entrada 
do  na Judeia422, ou seja, se deve considerar a possibilidade não somente de 
420 Fonte: Museum of Fine Arts, Boston. Caskey-Beazley, Attic Vase Paintings (MFA), no. 078. Acession 
Number: 01.8020. 
421         
              
          
nosso). 
422 Se em 2 Macabeus Jasão pede autoriza
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423 424. Neste sentido, 
suplantando o sumo sacerdócio de Onias III  seja com Jasão ou com Menelau425  mas 
também estabelecendo Jerusalém como uma cidade grega (RAPPAPORT, 1992, p. 1). Deste 
modo, mesmo que os judeus helenizantes fossem diferenciados pela adoção de costumes 
(RAPPAPORT, 1992, p. 1), mirando não contra a tradição judaica, mas contra o poder dos 
Oníadas426
consequência de suas posições e ações políticas427. 
 A relação entre os judeus e a cultura helenística, portanto, não é algo simples. Esta 
relação foi marcada por diversas atitudes, de modo que 
judaica no mundo Greco-Romano pode ser visto como uma luta para definir como exatamente 
os judeus deveriam se relacionar BOHAK, 2000, p. 351). Entre 
a completa negação e a absoluta adesão há uma gama de possibilidades e formas de interações 
que não somente marcaram a grande maioria do povo judeu, mas também pode ter sido o 
espaço dentro do qual os indivíduos pertencentes àqueles grupos aparentemente opostos 
estiveram. Talvez as intenções que dividiam as poderosas famílias judaicas (dos Oníadas, 
Tobíadas, Simônides e Asmoneus428) fossem mais econômicas e políticas que de fato 
culturais. A usual tendência da grande maioria dos povos orientais de não negar 
Em ambos os casos, portanto, a iniciativa é judaica, e não selêucida. Se em 2 Macabeus esta iniciativa parece ser 
um ato isolado de Jasão, em 1 Macabeus fica clara a existência de um grupo de judeus helenizantes. 
423 Como destacou Vasile Babota, tornar-
uma identidade ét  
424 
publicação de Elias J. Bickerman de sua obra Der Gott der Makkabäer, em 1937. Cf. BICKERMAN, 2007, 
Volume II. 
425 Segundo Jonathan A. Goldstein (1983, p. 85), haveria uma diferenciação entre os judeus helenizantes 
apoiadores de Jasão e aqueles que apoiaram Menelau. 
426 o 
parte dessas famílias, significava controlar o tesouro do Templo, a coleta de 
(CHEVITARESE, 2004a, p. 77). 
427 Victor Tcherikover argumenta que a reforma dos judeus helenizantes foi motivada por razões primariamente 
Tessa Rajak à 
-
se pensar nestes relacionamentos como posicionamentos pró-selêucidas ou pró-ptolomaicos das facções judaicas, 
cf. CHEVITARESE, 2004a, p. 77. Para diferentes interpretações, cf. SANTANA, 2013, p. 43. 
428 Cf. nota 426. 
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completamente nem aderir completamente aos modos de vida gregos429 parece contrariar a 
proposta de uma polarização distante entre os grupos judaicos do contexto macabeu430 que 2 
Macabeus apresenta. 
 A ideia de uma oposição absoluta entre dois grupos opostos  
 também é refutada pela própria realidade histórica. Mesmo que se 
possa pensar, a partir da leitura de 2 Macabeus, que a Revolta dos Macabeus teve como 
propósito principal a eliminação do  da Judeia e da cultura judaica, a Revolta dos 
Macabeus, tal como as demais revoltas orientais, não buscou separar completamente a cultura 
nativa do as revoltas orientais se constituírem numa reação 
nacional contra a casa Selêucida, elas estavam longe de implicar em um completo divórcio 
COYNE, 1912, p. 600), e o caso 
judaico não foi exceção: a dinastia dos Asmoneus, que subiu ao poder com a Revolta, não 
apenas foi marcada por fortes influências gregas431, mas também parece ter surgido sem uma 
verdadeira pretensão de distanciamento da cultura helênica432. Os Asmoneus não foram 
marcados somente pelo amplo uso de nomes gregos433, mas também por um uso mais 
429 
enícias terem se 
cidades pré-gregas que mantiveram suas tradições e identidades enquanto também se tornaram integradas no 
inscrições em fenício continuarem até o tempo de Augusto e o uso das letras fenícias em moedas em Tiro até o 
final do séc. II d.C. Também, na Fenícia helenística houve tanto uma continuidade de cultos, mesmo com 
assimilações de aspectos gregos (cf. Eusébio, Praep. Ev., 1.10.55), ao mesmo tempo que a preservação de uma 
tradição literária (MILLAR, 2006b, p. 72), da qual Filo de Biblos é um exemplo. Sobre o caso fenício, cf. 
MILLAR, 2006c, p. 32-50. 
430 Segundo Martin Hengel todo o judaísmo a partir do séc. III a.C., em suas diversas expressões, deveria ser 
 
431 
helenística ou a eliminação de todos elementos e influências gregos, como ficou claro pelo exemplo dos 
 
432 Como indica Timo Nisula, Asmoneia não era  e talvez nem quisesse ser  imune 
. Segundo Uriel Rappaport, os nomes gregos dos emissários de 
Judas, Eupolemo e Jasão, são um indicativo. Cf. RAPPAPORT, 1992, p. 10, nota 5. Com o decorrer do tempo, 
há inclusive uma aproximação da 
Judas Aristóbulo I. Cf. Josefo, AJ, 13.318-319. Este título, porém, não deve causar más interpretações: os 
Asmoneus, apesar de terem aspectos da cultura grega, eram acusados de destruírem cidades gregas. Cf. EFRON, 
1987, p. 166-167, nota 106; p. 235-236, nota 61. 
433 Tal Ilan, analisando os nomes hebraicos e gregos dos reis Asmoneus, destacou o fato de que os nomes 
hebraicos eram reproduzidos em grande quantidade pela população, enquanto os nomes gregos dos Asmoneus 
raramente eram usados, concluindo a partir disto que a 
 Seu 
estudo foi feito a partir de 2000 nomes de judeus do período. Segue a lista dos nomes duplos dos monarcas 
Asmoneus: João Hircano, Judas Aristóbulo, Jônatas Alexandre, Matatias Antígono, Jônatas Aristóbulo. Também 
são atestados outros reis possuindo alguns destes nomes gregos (Hircano, Aristóbulo, Alexandre, Antígono), sem 
que saibamos seus nomes hebraicos. Cf. ILAN, 1987, p. 18. 
117 
profundo do próprio  em sua política434, ao ponto de Arnaldo Momigliano (1975, 
p. 114) poder afirmar que 
certamente mais helenizad 435. Tal 
helenização pode ter chegado inclusive ao ponto de João Hircano e suas tropas se juntarem a 
Antíoco VII em uma campanha contra os partos, conforme o relato de Josefo436, já em 131-
129 a.C.437. Seja como for, a cunhagem de moedas dos Asmoneus438 reflete uma influência 
helênica e selêucida, não somente nas imagens representadas  como a rosa, o lírio, a 
cornucópia, a grinalda, a [folha de] palma, o diadema, a estrela e a âncora439 (cf. Tabela 12) , 
mas também com o uso, mesmo que esporádico, de monogramas e letras gregos440. 
 
Monarca Asmoneu Imagens cunhadas 
João Hircano I (135-104 a.C.) Cornucópia (dupla com romã e paralela), grinalda, rosa, 
elmo, rosa, palma 
Judas Aristóbulo I (104-103 a.C.) Cornucópia (dupla com romã), grinalda 
Alexandre Janneu (103-76 a.C.) Cornucópia (dupla com romã), grinalda, rosa, palma, lírio, 
âncora, diadema, estrela 
Judas Aristóbulo II (67-63 a.C.) Cornucópia (dupla com romã), grinalda 
João Hircano II (63-40 a.C.) Cornucópia (dupla com romã), grinalda 
Matatias Antígono (40-37 a.C.) Cornucópia (única, dupla, com romã e com grãos), grinalda, 
menorá, mesa de pão 
 
Tabela 12  Imagens utilizadas nas moedas dos Asmoneus441 
 
 Dentre todas as cunhagens, certamente a mais claramente influenciada por elementos 
da cultura helênica foi a estabelecida sob o reinado de Alexandre Janneu442, marcada não 
434 No que diz respeito ao aspecto helênico do governo Asmoneu, pode-se inclusive ser apontado seu caráter 
tirânico: afinal, como lembra Eric 
estabeleceram uma dinastia e um reino tirânicos que era mais parecido com aquelas dos tiranos helenísticos do 
orte asmoneia, de certa 
forma, era ao estilo grego, cf. REGEV, 2013, p. 29. Cf. Josefo, AJ, 13.302,415-416. Sobre o helenismo dos 
Asmoneus, cf. RAPPAPORT, 1992, p. 1-13; RAJAK, 2001, p. 61-80. Arnaldo Momigliano indica ainda como 
característica helenística a formação do exército Asmoneu por mercenários. Cf. MOMIGLIANO, 1988, p. 249. 
435 Como indicou Lester Grabbe, ao contrário do esperado, a Judeia sob o domínio dos Asmoneus foi tipicamente 
, 2002, p. 62). 
436 Josefo, AJ, 13.250-251. 
437 Cf. DABROWA, 2009, p. 69. Deve-se admitir, porém, que este relato de Josefo, baseado em Nicolau de 
Damasco, é o único que menciona a participação de João Hircano. Cf. DABROWA, 2009, p. 69. 
438 Segundo o relato de 1 Macabeus (15.6), o direito de cunhar moedas foi concedido por Antíoco VII Sidetes 
(138-129 a.C.) ao sumo-sacerdote Simão (142-135 a.C.). Cf. LYKKE, 2012, p. 89ss. 
439 Segundo Lykke, tanto a rosa como o lírio eram bastante utilizados na iconografia grega. No caso da rosa, 
pode ter havido influência da cunhagem de moedas da ilha de Rodes, similares às representações judaicas. Cf. 
LYKKE, 2012, p. 97. As cornucópias, além de representarem a prosperidade e abundância, são utilizadas na 
cunhagem ptolomaica a partir de Ptolomeu II. Deste modo, muitas das representações judaicas encontram 
paralelos não somente na cunhagem selêucida (cf. LYKKE, 2012, p. 100; KINDLER, 2000, p. 317-322), mas 
também de outras partes do mundo helenístico. Sobre a influência helenística nas cunhagens judaicas, cf. esp. 
KINDLER, 2000. Sobre o uso de âncoras em cunhagens judaicas, cf. JACOBSON, 2000. 
440 Normalmente moedas de João Hircano II (63-40 a.C.). Cf. KANAEL, 1952; KINDLER, 1952. 
441 Fonte: LYKKE, 2012, p. 96 (Text Table II). 
442  
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somente pela retomada do uso da âncora invertida (comum na cunhagem selêucida443 e 
também na cunhagem de João Hircano444 sendo depois somente retomada por Janneu), mas 
também por inscrições em grego, conforme a figura abaixo (Figura 6): 
 
 
Figura 6  Prutá de bronze de Alexandre Janneu.445 
Âncora inve
mm., 95-76 a.C. 
 
 
1985, p. 489), pode-se pensar que mesmo 
após a vitória dos Macabeus o grupo dos judeus helenizados 
fenômeno cultural e o próprio processo de organização política serviu como um fator 
-250). Em boa 
medida o evergetismo446, característico do mundo helenístico (marcando forte presença no 
se deu sob Matias Antígono. Há, porém, uma grande diferença entre as duas variações: se no caso de Janneu há 
uma grande variedade de influências (RAPPAPORT, 1984, p. 38), no caso de Matias há uma evidente busca de 
fortalecimento da identidade judaica mediante a cunhagem de moedas utilizando-se de novos símbolos tomados 
da tradição judaica, a exemplo da menorá e da mesa de pães. Mesmo assim, Matias também apresenta o uso de 
inscrições gregas em suas moedas, tal como Janneu, sendo que somente os dois utilizaram tal meio entre todos 
os reis Asmoneus. Cf. LYKKE, 2012, p. 105. 
443 Cf. DABROWA, 2009, p. 69, nota 10. 
444 Pode-se afirmar que houve um verdadeiro padrão de cunhagem com a representação de uma âncora no 
- anchor-lily). Segundo Anne Lykke, as 
moedas de João Hircano I cunhadas com a âncora e o lírio funcionaram como uma moeda transicional, marcando 
o começo da cunhagem dos Asmoneus. Cf. LYKKE, 2012, p. 89; Hendin, p. 181. No caso de Alexandre Janneu, 
porém, fica evidente a busca por retomar um padrão helenístico selêucida, bastante característico de seu reinado 
em ainda outros aspectos como a própria política interna (perseguindo os fariseus, p.e.). 
445 Fonte: Hendin 1150. 
446  
de uma cidade durante o período helenístico, o qual contribuía com a cidade através de comida, construções, 
jogos, campanhas militares, etc, em troca de reconhecimento e recompensas com alto valor simbólico. Cf. 
GARDNER, 2007, p. 327-
de benfeitor, cf. Heródoto, Hist., 6.30; Eurípides, HF, 1252; Rhe., 151; Platão, Cra., 403e. 
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contexto romano447
448, o que indica a presença de judeus 
helenizantes mesmo depois da Revolta, apoiando estas medidas e tornando-as possíveis. 
 
2.3.2 A perseguição  de Antíoco Epifânio 
 
 Levando-se em conta a presenç
somente possível como também provável que a interferência de Antíoco sobre o Judeia 
s , assim 
gãos (2 Mac 6.1-11), sejam tomadas como o resultado de 
uma já existente tendência judaica à adequação em relação à cultura helenística. Afinal, 
apesar de Antíoco ser o perseguidor do povo judeu no relato de 2 Macabeus, não é o grande 
vilão da história: o vilão é o próprio 
Macabeus, que é posterior e com maior influência do próprio 
como o verdadeiro vilão da história449. Aqui, porém, não é tanto um vilão, mas apenas um 
agente do 450, assim como também o são os sumos sacerdotes Jasão e Menelau451. 
O , portanto, não deve ser reduzido a uma política unificadora de Antíoco. 
 Como lembra Otto Mørkholm, é forçoso supor que Antíoco, que recém tinha subido 
ao trono, teria man
MØRKHOLM, 
1989, p. 280). Mais provável é que simplesmente tenha sido atraído pelo valor prometido, 
com intenção majoritariamente financeira452. É ainda mais difícil de se pensar nesta 
447 Cf. VEYNE, 2015. 
448 Cf. 1 Mac 14.25-49 (Simão); Josefo, AJ, 14.149-155 (João Hircano I); Josefo, AJ, 13.318 (Aristóbulo I); 
RAJAK, 2001, p. 373-391; GARDNER, 2007. 
449 Como bem lembra Tessa Rajak, apesar de já em 2 Macabeus Antíoco ser apresentado como um tirano 
, cf. nota 366), em 
-115)
. O foco em Antíoco chega inclusive a colocá-lo no episódio da morte de 
Eleazar (4 Mac 5.1-2), diferenciando do relato de 2 Mac 6. Também sua punição é ampliada em relação a 2 
Macabeus, levada para além da morte (cf. 4 Mac 18.5). Assim, em 4 Macabeus a adversidade é encarnada de tal 
modo em Antíoco que 
Mac 17.14). Esta visão negativa de Antíoco será retomada pelo Cristianismo, que verá nele o próprio Anticristo, 
immo in Antiocho antichristus expressus Ep. ad Fort., 11.115). 
450 Antíoco também é apresentado como instrumento divino, utilizado a fim de castigar o povo escolhido por 
Deus, em decorrência do pecado destes, ou seja, da escolha deles pelo  
451 Cf. 2.1.2. 
452 Não foi à toa que substituiu Jasão por Menelau no sumo sacerdócio, tendo este lhe prometido valor maior, 




possibilidade quando se leva em conta a tradição política do Império Selêucida: ao invés de 
promover a imposição da cultura grega, a política selêucida foi marcada tanto pela tolerância 
religiosa453 como pela preservação das culturas454 e línguas nativas455, até mesmo concedendo 
benefícios e privilégios a templos456, sacerdotes457 e povos458. Esta característica da tradição 
política selêucida459 torna ainda mais difícil de se compreender o que levou Antíoco a ordenar 
 
 
Depois de não muito tempo, o rei enviou Geronte, o ateniense, com a missão de 
forçar os judeus a abandonarem as leis de seus pais e a não se governarem mais 
segundo as leis de Deus. Mandou-o, além disso, profanar o Santuário de Jerusalém, 
dedicando-o a Zeus Olímpico, e o do monte Garizim, como o pediam os habitantes 
do lugar, a Zeus Hospitaleiro460. A progressão dessa maldade tornou-se, mesmo para 
o conjunto da população461, dura e difícil de suportar. De fato, o Templo ficou 
repleto da dissolução e das orgias cometidas pelos pagãos que aí se divertiam com as 
meretrizes e que nos átrios sagrados se juntavam com as mulheres, introduzindo 
ainda no seu interior coisas que não eram lícitas. O próprio altar estava repleto de 
oferendas proibidas, reprovadas pelas leis. E não se podia celebrar o sábado, nem 
guardar as festas dos antepassados, nem simplesmente confessar que se era judeu. 
453 Como bem indicou Christian Habicht, tanto o Império Aquemênida como o Império Selêucida, caracterizados 
pela grande variedade ét
 
454 A preservação das culturas nativas parece ser o alvo da crítica de Tito Lívio ao Império Selêucida quando 
colônias espalhadas pelo mundo [i.e., os selêucidas], se degeneraram 
Urb., 38.17 = LIVY, 1936, p. 59). 
455 
idade de exceção no caso dos 
documentos referentes à venda de escravos após 275 a.C., cf. GRABBE, 2002, p. 57, nota 3. Um exemplo neste 
sentido é a grande diferença entre o grande número de ostraka em grego que provêm do Egito Ptolomaico em 
comparação com o número escasso dos provenientes da Babilônia Selêucida. Cf. SHERWIN-WHITE, 1982, p. 
51. Não se deve pensar, porém, que o grego substituiu completamente o demótico no Egito, uma vez que o 
mesmo permaneceu em uso, até mesmo em casos de documentos oficiais (cf. GRABBE, 2002, p. 58), mas antes 
que o Egito e o Império Ptolomaico estiveram mais próximos de uma unidade linguística do que o 
multilinguístico Império Selêucida. 
456 Segundo Flávio Josefo (AJ, 12.145-146), o rei selêucida Antíoco III teria ordenado uma proibição de 
contaminação do Templo de Jerusalém, protegendo-o da impureza. Cf. BICKERMAN, In: SCJH, p. 357-375 (I). 
Também o Cilindro de Borsippa, de Alexandre I, indica outro exemplo de benefício selêucida a um centro 
cultural não-grego, na Babilônia, como bem destacaram Amélie Kuhrt e Susan Sherwin-White. Cf. KUHRT; 
SHERWIN-WHITE, 1991. 
457 Antíoco III, pai de Antíoco IV, chegou inclusive a ordenar a isenção dos sacerdotes judeus dos impostos, cf. 
Josefo, AJ, 12.138-144. Sobre esta isenção, cf. BICKERMAN, In: SCJH, p. 315-356 (I). 
458 
Cf. Josefo, AJ, 12.138-153 (Austin 
215, p. 380-382); BICKERMAN, 2007, p. 295-314 (I); TCHERIKOVER, 1959, p. 82-89. 
459 Não se deve exagerar quanto a esta caracterização: como bem lembra Arminda Lozano, assim como as 
situações enfrentadas pelos diferentes monarcas eram variadas, também suas soluções eram, 
pareceu, tendo sempre em conta as  
460 Cf. nota 544. 
461 
portanto, um indicativo de que as medidas de Antíoco ultrapassaram em muito o que a reforma de Jasão havia 
proposto, e o que os helenizantes pretendiam de transformação cultural. 
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Eram arrastados com amarga violência ao banquete sacrificial que se realizava cada 
mês, no dia do aniversário do rei462. E, ao chegarem as festas dionisíacas, 
obrigavam-nos a acompanharem, coroados de hera, o cortejo em honra de Dioniso. 
Além disso, foi emanado um decreto para as cidades helenísticas circunvizinhas, por 
sugestão dos habitantes de Ptolemaida, a fim de que nelas se procedesse da mesma 
forma contra os judeus, obrigando-os a participarem dos banquetes sacrificiais. 
Quanto aos que não se decidissem a passar para os costumes gregos, que os 
matassem. Era possível, então, entrever a calamidade que estava para começar.463 
 
 A postura de 2 Macabeus, tão contrastante com 1 Macabeus, é um tanto quanto 
estranha e gera uma pergunta ao leitor: por que um rei do Império Selêucida teria se 
empenhado tanto e dado tamanho foco aos judeus464, sendo a Judeia um território tão simples 
se comparada à Síria (logo ao norte), à Babilônia (ao leste), e, principalmente, ao Egito (ao 
sul)? Afinal, quando visto a partir da relação entre os selêucidas e seus súditos, a 
465. Há diversas 
466, dentre as quais se destacam quatro: 
 1) Para implantar o paganismo. Segundo Fergus Millar (2006b, p. 88), 
considerando-
lugares sagrados foram estabelecidos, e especificamente que ritos em honra de Dioniso foram 
-
467, mas 
462 Cf. nota 96. 
463 2 Mac 6.1-9 (BJ). 
464 No relato de 2 Macabeus, como se pode observar, a ação de Antíoco é tomada como uma medida particular 
-42). Esta diferença parece acompanhar o fato 
de 2 Macabeus colocar Antíoco como um caso particular, direcionado por Deus, e 1 Macabeus indicar que já 
continuidade entre Antíoco e seus antecessores, enquanto em 2 Macabeus Antíoco aparece como exceção, 
mesmo que Antíoco V, seu filho, continue sua obra em certa medida, até reestabelecer a liberdade religiosa dos 
judeus (2 Mac 11.22-26; 1 Mac 6.57-61). 
465  sob Antíoco Epifânio foi tanto uma exceção para um inegável padrão geral quanto uma 
-82). Quanto às 
outras expressões religiosas, Antíoco não somente continuou como intensificou a política de seus antepassados, 
Histor., 26.1.10). Algo semelhante é indicado por Lívio 
(Tito Lívio, Urb., 41.20.5). É por tal imagem positiva quanto à piedade de Antíoco que Mark Mercer questiona a 
aplicação de Daniel 11.37-
. MERCER, 2001. 
466 -203. 
467 Seu título, 
. BARRY, 1910, p. 126, nota 1. Políbio (Histor., 26.1 = 
POLYBIUS, 2012, p. 546) apresenta seu apelido, 
seu título (BJ, p. 720, nota c). Cf. Políbio, Histor., 26.10; 31.3-4; Tito Lívio, Urb., 41.19-20; Diodoro Sículo, 
Bib. Hist., 29.32. Sobre a loucura de Antíoco, cf. 2 Mac 5.17-21; 9.4-11; Dn 7.8,25; 11.36. Outro epiteto bastante 
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também pela ênfase dada a Zeus durante seu reinado468, conforme se pode perceber nas 
moedas do período (Figura 7)469. Acontece, porém, que a representação de Zeus aetophoros e 
nikephoros no reverso das moedas de Antíoco não apenas o aproximava da divindade, mas 
também de Alexandre, o Grande, imitando sua cunhagem (cf. Figura 4)  era uma jogada 
muito mais política do que religiosa. 
 
 
Figura 7  Tetradracma de prata de Antíoco IV Epifânio.470 
Anverso: Busto de Antíoco IV com diadema. Reverso: Zeus entronizado, sentado para a esquerda, segurando 
uma águia (aetophoros - nikephoros) no braço 
esquerdo dobrado [cf. Figura 4
 
 
 Mesmo assim, não se pode negar que Zeus foi privilegiado em seu reinado. Porém, a 
promoção de Zeus através da rededicação do Templo de Jerusalém471 ou ainda da construção 
de estátuas e altares472 não é algo estranho de se pensar473, assim como o culto a Dioniso, 
em): EDMONSON, 1999, p. 77/78; MØRKHOLM, 1963, p. 25ss, pls. 6-10. Pode-se perceber 4 tipos de 
ton 1373); 
 
468 Se por um lado Antíoco não se afasta das divindades de seus antepassados (cf. nota 461), substitui em grande 
medida a tradicional devoção a Apolo que marcou a dinastia dos selêucidas, por uma particular reverência a 
Zeus Olímpio. Cf. MILLAR, 2006b, p. 82; Tito Lívio, Urb., 41.20.9; Granius Licinianus, Reliq., 28. 
469 Antíoco substituiu a imagem de Apolo pela de Zeus em suas moedas de Antioquia, cf. MILLAR, 2006b, p. 
82. Há, porém, algumas moedas de Antíoco com a imagem de Apolo. Cf. p.e. Houghton 1504.3 e 1518. 
Também, a representação relativa a Zeus não se dava somente na sua imagem, mas também com a representação 
de elementos como o raio e a águia, ou mesmo os dois. Cf. p.e. Houghton 1414; SNG Spaer 981-985. Outra 
representação relativa a Zeus é a de Europa sobre um touro. Cf. p.e. Houghton 1456. 
470 Fonte: SNG Spaer 1004; Le Rider 449-457 (A37/P274); Houghton 104; SNG ND 393. 
471 
BICKERMAN, 2007, p. 1107 (II). 
472 
11.31; 12.11, cf. Mt 24.15-16; Mc 13.14; Lc 21.20-21) era o altar de Zeus Olímpico (2 Mac 6.2), ou Baal-
Shamem. 
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vinculado à festa de aniversário do rei  que provavelmente também era venerado , era algo 
até mesmo provável considerando-se as circunstâncias e tendências do poder selêucida474. 
Porém, a aplicação de leis e práticas relativas ao sacrifício475 e ingestão476 de porcos parece ir 
além da simples promoção de uma outra religião, indicando um ataque direto à religião 
judaica477, suplantando-a. Esta perspectiva foi levada ao extremo com a afirmação de que 
Whitehorne (WHITEHORNE, In: ABD, p. 270 [I]). Talvez realmente Antíoco tenha 
pretendido um 
custo de milhares de vidas (GOLDSTEIN, 1976, p. 158)478, à semelhança do caso judaico479. 
Antíoco, que foi refém em Roma (1 Mac 1.10)480, pode ter aprendido este modo romano de 
lidar com religiões problemáticas e, aplicando a política romana481 ao caso selêucida, acabou 
473 Apesar de não ser próprio dos gregos o proselitismo, há de se notar o elogio de Plutarco a Alexandre por ter 
os resultados da instrução de Alexandre, você verá que ele (...) [com] tal maravilhoso poder da instrução 
filosófica, que levou os indianos a adorarem os deuses gregos (...) e através de Alexandre a Bactria e o Cáucaso 
De Alex., 1.328C-328D = Austin 22, [esp. p. 58] = 
PLUTARCH, 1942, p. 393 e 395). 
474 O culto ao rei não era algo estranho ao Império Selêucida: o próprio pai de Antíoco Epifânio, Antíoco III, o 
Grande, não somente estabeleceu um culto de sua pessoa como ainda de sua esposa Laodike. Cf. AUSTIN, 2005, 
p. 124; OLIVER, 1968; SOKOLOWSKI, 1972. Sobre Laodike, cf. GRAINGER, 1997, p. 49 [Laodike (11)]. 
475 
nem segundo a adoração da religião judaica naque
AJ, 12.5.4). Possivelmente 
efere (também) ao 
sacrifício de porcos. 
476 Não somente Eleazar é morto por não comer carne de porco (2 Mac 6.18-31), mas também os sete irmãos (2 
sacrifici  
477 
re os judeus, cf. Lv 11.1,7-
8,24; Dt 14.8; Is 66.17. 
478 Sobre a política romana contra as Bacanálias, cf. Tito Lívio, Urb., 39.14.7-10; 16.11-13; 17.1-18.6; 41.6-7; 
40.19.9-10; TAKÁCS, 2000; WALSH, 1996; GRUEN, 1990, p. 34-78. Cabe se notar que na interpretação de 
Plutarco sobre a religião judaica (Quaest., 4.6.2), as festividades judaicas são relacionadas a Baco, afirmando-se 
-
incompreensão como resultado da semelhança entre a palavra hebraica sabbath e o nome sabos, proferido pelas 
bacantes em êxtase. Cf. SCURLOCK, 2000, p. 144. 
479 Cf. 1 Mac 1.44-4.35; 2 Mac 6.1-8.36; 11.1-21,27-38. 
480 Antíoco IV estava entre os reféns enviados a Roma após seu pai, Antíoco III, ser derrotado pelos romanos em 
Magnésia do Sipilo, em 189 a.C. (cf. BJ, p. 719, nota e). Mediante o tratado de Apameia (188 a.C.), Antíoco III 
também estabeleceu uma dívida com Roma, de 1.000 talentos de prata a cada ano pelos próximos 12 anos, o qual 
Antíoco herdou (2 Mac 8.10,36). Cf. Políbio, Histor., 21.42.19-21; MØRKHOLM, 1966, p. 22-26; 
SCHWARTZ, 2008, p. 544-545 (Appendix 6). Sobre o tratado de Apameia, cf. Apiano, Syr., 39; MCDONALD, 
1967. 
481 É difícil de se definir qual foi a relação política exata entre Roma e Antíoco IV. Como bem indicou Eliezer 
Paltiel, pode-se tanto defender o incentivo romano para o separatismo (diuide et impera) às várias partes do 
Império Selêucida, como também que Roma teria assistido aos reis helenísticos, colaborando em assegurar a 
estabilidade no Oriente (PALTIEL, 1982, p. 229). Seja como for, em relação à Revolta dos Macabeus, mesmo 
que as relações entre judeus e romanos afirmadas nos livros dos Macabeus (1 Mac 8.17-19; 2 Mac 4.11) tenham 
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tendo resultados desastrosos482. 
 2) Para reformar o judaísmo. Elias J. Bickerman foi o precursor da tese de que a 
fortalecer as mudanças já iniciadas pelos judeus helenizantes (liderados por Jasão e Menelau) 
e favorecer um culto sincretista483. De fato, em seu relato, Josefo indica que o evento foi 
promovido por Menelau, que teria instigado o rei484. As medidas seriam, portanto, não 
somente pretendidas pelo poder selêucida, mas também por uma elite judaica, desejosa de 
tornar a cultura e a sociedade judaicas mais adequadas ao mundo helenístico. De fato, 
diferente de outras religiosidades orientais, o judaísmo apresentava profundas 
particularidades, as quais nem sempre eram bem vistas pelos outros povos: a falta de imagens 
no culto judaico, p.e., colaborou para uma falsa acusação de que os judeus veneravam uma 
imagem de asno485; a circuncisão, apesar de ser bem conhecida pela prática egípcia486, era tida 
como uma mutilação desnecessária487, sendo não somente perseguida por Antíoco, mas 
também pelos romanos488. Não se deve, porém, exagerar o aspecto singular dos judeus, afinal, 
acontecido, Roma não interferiu na 
ZOLLSCHAN, 2004. 
482 Também é possível que tenha ocorrido o inverso, ou seja, que Antíoco tenha influenciado uma política 
romana em relação à religião judaica: como bem destacado por Fergus Millar, parece que Antíoco teve um 
admirador dos gr colonia 
romana vinculada ao nome de Jupiter Capitolinus [Iuppiter Capitolinus
denominando-a Aelia Capitolina. 
483 Cf. BICKERMAN, 2007, p. 1033 (II); HENGEL, 1980, p. 108; SCURLOCK, 2000; Contra: Fergus Millar 
(MILLAR, 2006b, p. 86). 
484 enelau, se desejasse que os judeus ficassem quietos e 
não lhe dessem problemas; foi este homem, ele disse, a causa do problema, persuadindo o pai do rei [i.e., 
AJ, 12.384-385 = JOSEPHUS, 
1957, p. 198-201). Segundo Klaus Bringmann, as medidas de Antíoco foram resultantes de fatores políticos, na 
intenção do rei em apoiar o poder de Menelau, combatendo seus rivais.  
Cf. BRINGMANN, 1983, p. 126-135. 
485 Segundo Diodoro Sículo, quando o rei Antíoco Epifânio entrou no santuário do Templo de Jerusalém, se 
deparou com uma estátua de mármore de um homem barbudo sentado sobre um asno. Cf. Diodoro Sículo, Bib. 
Hist.
judaico. Cf. Josefo, Cont. Ap., 2.112-114 = Stern 28. Sobre a acusação de onolatria Judaica, cf. RUPPENTHAL 
NETO; FRIGHETTO, 2016; VAN HENTEN; ABUSCH, 1996; BAR KOKHBA, 1996. 
486 Cf. Heródoto, Hist., 2.104.1-3 = HERODOTUS, 1975, p. 391-393. 
487 Para os gregos, o prepúcio era uma provisão da natureza (Galeno, De usu part., 11.13), sendo o seu corte 
(circuncisão) tomado como uma prática supersticiosa (Estrabão, Geog., 16.4.5). Ainda no século I d.C. a 
circuncisão judaica era ridicularizada (Filo, Leg., 1.1.2). Cf. Petrônio, Sat., 68.8. Para a instituição da circuncisão 
entre os judeus, cf. RUPPENTHAL NETO, 2017b. Para a imagem do prepúcio e da circuncisão entre gregos e 
romanos, cf. HODGES, 2001. 
488 Sobre a proibição da circuncisão, têm-se apontado esta como uma das causas principais da Revolta de Bar 
Kokhba, principalmente seguindo como pista a Tosefta (t. Shab. 15[16].9) e Pseudo-
também os judeus começaram guerra por serem proibidos de mutilarem seus órgãos gen Moverunt ea 
tempestate et Iudaei bellum, quod vetabantur mutilare genitalia] (Vit. Had., 14.2-3 = SCRIPTORES 
HISTORIAE AVGVSTAE [HOHL], 1965, p. 15 = SCRIPTORES HISTORIAE AUGUSTAE [MAGIE], 1991, 
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tais particularidades tinham também certas correspondências no mundo helenístico: a ideia de 
um deus supremo, p.e., cresceu no mundo helenístico, encontrando diversas expressões e 
nomes em diferentes religiosidades489. Também a ausência de representações da divindade 
não era algo novo: os fenícios ficaram conhecidos pela adoração do deus-sol chamado 
Heliogábalo, o qual era adorado sem que houvessem estátuas, venerando-se no lugar uma 
490 [Figura 8], que teria sido enviada dos céus491. 
 
 
Figura 8  Moeda de bronze representando a pedra de Heliogábalo.492 
Anverso: Busto 
Reverso: Representação de um templo com seis colunas e frontão crescente com a pedra cônica sagrada de 
-254 d.C., 32 mm., 21.42 g., cunhada em Emesa. 
 
 No caso fenício, porém, a pedra celestial não era desprezada por gregos nem 
posteriormente por romanos, de modo que a própria divindade foi sincretizada ao culto ao 
estilo greco-romano. Sendo assim, como bem lembrado por Fergus Millar (2006b, p. 73), os 
tão profunda no judaísmo para que este fosse adaptado à realidade helenística. Mesmo assim, 
JoAnn Scurlock (2000, p. 196) explicou a partir da ideia de uma reforma do judaísmo até 
p. 44). Cf. SMALLWOOD, 1958; SMALLWOOD, 1961. Contra: SCHÄFER, 1999; SCHÄFER, 1990. Cabe 
notar que de fato o texto de Pseudo- mutilare genitalia] e não 
 
489 Cf. TEIXIDOR, 1977. 
490 Cf. Herodiano, Histor. Rom., 5.3.3-6. 
491 Apesar desta pedra negra poder ser comparada, levando-se em conta as diferenças gritantes de contexto e 
significado, com a Pedra Negra do Islã, que fica dentro da Caaba, possuía alguma semelhança também com a 
pedra s, que supostamente seria o centro do 
mundo. Cf. Pausânias, Hell. Per., 10.16.3. 
492 Fonte: BMC 24 (p. 241). 
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mesmo o sacrifício de porcos: os porcos, que eram tidos como impuros até mesmo para os 
gregos493, serviam como oferta para divindades ctônicas e para Dioniso, que o rei teria 
interpretado como o equivalente grego de Yahweh494
verdade uma reforma empreendida por Antíoco, a partir de suas interpretações sobre a 
religião judaica495. 
 3) Para tornar Jerusalém uma  grega. Como bem lembra Paul J. Kosmin 
496. De fato, não foram poucas as cidades coloniais fundadas pelos reis 
selêucidas: segundo a contagem de Paul J. Kosmin, foram 87 estabelecimentos a oeste do 
Eufrates (KOSMIN, 2014, p. 183)497 e outros 35 entre o Eufrates e Sogdiana (KOSMIN, 
2014, p. 183)498, sendo boa parte da autoria de Antíoco I, Antíoco II, Seleuco IV e Antíoco 
IV, conforme se pode perceber no mapa abaixo (Figura 9). A possibilidade aumenta ainda 
mais quando se considera que, como indicado por Victor Tcherikover (1959, p. 179), a 
política de fundação de cidades de Antíoco IV foi um tanto quanto diferente da de seus 
predecessores: não buscou fundar novas cidades helenísticas (como seus antecessores 
fizeram), mas antes intensificar a helenização nas cidades já existentes e mesmo tornar as 
antigas cidades orientais em  gregas. 
 
493 
de sacrificá-los, exceto para divindades ctônicas, o que teria dado a Antíoco a ideia de que era algo apropriado 
 
494 Segundo Scurlock, além dos judeus helenizantes, Antíoco teria tido como fonte a respeito da religião judaica 
também imigrantes egípcios, os quais teriam apresentado o deus dos judeus, Yahweh, como um equivalente local 
de Dioniso. Isto explicaria a ênfase dada às festas dionisíacas nesta reforma (2 Mac 6). Scurlock também lembra 
que posteriormente os romanos irão associar Yahweh com Jupiter Sabazius (cf. Valerius Maximus, Fact., 1.3.3). 
De fato, há semelhança entre a forma grega do nome de Yahweh (Iao) e o nome romano de Zeus 
(Iuppiter/Yowe/Jove ; Is 
1.24) e o nome frígio Sabazius. Cf. SCURLOCK, 2000, p. 143. 
495 Mesmo a ausência de referências a divindades femininas em 1 e 2 Macabeus é apontado por Scurlock como 
és de suplantá-
(SCURLOCK, 2000, p. 151-152, nota 109). 
496 Sobre as colônias selêucidas, cf. esp. COHEN, G. M., 1978, 1995, 2006, 2013. 
497 Cf. COHEN, G. M., 1995, 2006. 
498 Cf. COHEN, G. M., 2013. 
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Figura 9  Mapa das cidades fundadas pelos selêucidas, de Seleuco II a Demétrio III.499 
Note-se que Jerusalém (Antioquia em Jerusalém) é considerada uma colônia fundada por Antíoco IV segundo 
este mapa de Paul J. Kosmin. 
499 Fonte: KOSMIN, 2014, p. .185 (Mapa 9) 
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 Boa parte das cida
antes foram a modificação do status de cidades já existentes500. Mesmo assim, porém, 
Jerusalém em uma  grega501: esta intenção estaria presente nas medidas propostas por 
Jasão teria tido um caráter constitucional, uma vez que havia solicitado não somente que fosse 
feito o 502, mas também a 
-requisito para a 
503. A 
rém, não seria uma continuação da reforma de Jasão pelo fato de incluir 
agora o aspecto religioso, aparentemente ausente nas medidas anteriores, que preservaram o 
culto judaico (TCHERIKOVER, 1959, p. 180). Haveria, portanto, uma distinção entre a 
medida política de Jasão e a medida religiosa de Antíoco504. Acontece, porém, que o aspecto 
religioso era elemento essencial na constituição de novas cidades: como bem indicado por 
Arminda Lozano, a escolha de fundação da cidade de Estratonicea de Caria por Antíoco I505 
500 Segundo Tcherikove
-Charax, que havia sido destruída, e organizou a cidade de 
 nota 5. A. H. M. Jones menciona ainda 
Epifanéia. Cf. JONES, 1998, p. 252. 
501 asão, indicando que o 
1993, p. 385. 
502 Segundo Eduard Meyer, esta frase significa que a população de Jerusalém teria recebido os mesmos direitos 
dos cidadãos de Antioquia (no Orontes). Cf. COHEN, G. M. 1994, p. 243. Segundo Bickerman (In: SCJH, p. 
1073 [II]), significaria a fundação de uma politeuma de Antíoco. Cf. MAZZUCCHI, 2009, p. 26. Também G. M. 
Cohen defendeu esta posição, relacionando a politeuma à cidade de Antioquia Ptolemais. Cf. COHEN, G. M. 
1994. A maioria dos estudiosos, porém, defende que esta frase se refere ao fato de Antíoco ter autorizado Jasão a 
reformar Jerusalém em uma cidade ao estilo grego, diferenciando-a na mudança de nomenclatura para 
Cf. BOLYKI, 2007, p. 133; HENGEL, 1974, p. 277 (I); TCHERIKOVER, 1959, p. 
161; Schürer, p. 148 (I); ABEL; STARCKY, 1961, p. 54-55. Segundo Martin Hengel, a cidadania estaria destina 
àqueles que fossem selecionados em uma lista, cf. HENGEL, 1974, p. 184, nota 134 (II). A interpretação que 
isto implicaria em uma mudança constitucional, porém, nem sempre é defendida, sendo aferida por Tcherikover 
intercâmbio de direitos de cidadania de uma cidade para outra, seja para toda a população ou para um grupo 
-6477. 
503 Cf. 2.2.1. A pretensão de uma transformação em cidade grega é atestada por Josefo (AJ, 12.240). Robert 
necessariamente um pré-  
504 A crítica de Robert Doran à perspectiva de Fergus Millar serve também como crítica à tese de Tcherikover: 
política eram separadas. Assume, por exemplo, que circuncisão e comer comida kosher são parte da religião, 
bem distintas das regras sociais. Porém, circuncisão e parte das leis ancestrais judaicas. É como alguém se torna 
ligião e política, 
portanto, é equivocada. 
505 Cf. Estrabão, Geog., 14.658 (Antíoco I); Contra: Apiano, Syr., 67 (Seleuco I). A divergência entre as fontes 
quanto a quem fundou a cidade parece ser decorrente do fato de que 
129 
se deu em boa medida pela existência de conhecidos recintos religiosos na região (LOZANO, 
1996, p. 188-189)506, de modo que os antigos deuses passaram a fazer parte do panteão da 
cidade mediante adaptações e sincretismos com as divindades gregas (LOZANO, 1993, p. 
76), assim como as festividades locais507. 
 Não é impossível, portanto, que as medidas de Antíoco IV a fim de modificar os 
costumes judaicos e implantar o culto a divindades gregas (Zeus e Dioniso) sejam vistas como 
medidas próprias na constituição de Jerusalém como uma  ao estilo grego, dedicada a 
Zeus Olímpico (cf. 2 Mac 6.2). Pode-se inclusive cogitar a possibilidade desta atitude de 
Antíoco ter influenciado na posterior refundação de Jerusalém pelo imperador Adriano como 
uma colonia romana denominada Aelia Capitolina em homenagem a Jupiter Capitolino 
(Iuppiter Capitolinus)508
judaicas  a Revolta dos Macabeus e a Revolta de Bar Kokhba , sem que esteja claro (em 
ambos os casos) se as revoltas foram consequências ou mesmo causas destas transformações 
do status de Jerusalém. Defendendo esta perspectiva, Dan Barag (2000-2002) indicou até 
mesmo uma moeda (Figura 10) como prova da medida de Antíoco: tal moeda possui uma 
figura feminina em seu reverso que, segundo Barag, seria uma representação da 
personificação da própria cidade de Jerusalém, à semelhança de outras cidades como Selêucia 
no Tigre e Susa509. Seu argumento, no entanto, como bem indicou Oren Tal (2012), é por 
demais teórico510, não definindo a questão, que permanece em aberto. Afinal, trata-se de uma 
grande teoria sobre uma moeda da qual se tem pouco conhecimento: segundo Houghton, 
Lorber e Hoover (2008), p.e., a moeda nem mesmo é de Jerusalém, mas de Samaria, o que 
derrubaria completamente a teoria de Barag, apesar da mesma ter sua influência na 
historiografia511. Também, apesar de algumas moedas da Aelia Capitolina apresentarem uma 
figura feminina no seu reverso, trata-se de uma representação de Víbia Sabina, esposa do 
imperador Adriano512, não servindo para fortalecer a teoria de Barag. 
 
herda o nome, foi esposa tanto de Seleuco I quanto de seu filho, Antíoco I. Cf. LOZANO, 1996, p. 188, nota 10; 
GRAINGER, 1996, p. 67 [Stratonike (3)]. Sobre Seleuco, Antíoco e Estratonice, cf. BREEBAART, 1967. 
506 Alguns exemplos são o templo de Hekate em Lagina e de Zeus Chrysaoreus. 
507 Cf. LOZANO, 1992. 
508 Cf. nota 478. Sobre a fundação de Jerusalém como Aelia Capitolina, cf. Dio Cássio, Hist. Rom., 69.12 (antes 
da revolta); Eusébio, Hist. eccl., 4.6 (depois da revolta); Chron. Pasc., 228; Epifânio, P. Met., 14; GOLAN, 
1986; ZISSU; ESHEL, 2016; DI SEGNI, 2014. 
509 Cf. BARAG, 2000-2002, p. 67. Para as moedas: Houghton 1513-1515 (Selêucia); 1533 (Susa). 
510 Cf. TAL, 2012, p. 264. 
511 Anathea E. Portier-Young, porém, chega a cogitar a possibilidade de a figura feminina representar não 





Figura 10  Moeda de bronze de Antíoco IV.513 
Anverso: Cabeça de Antíoco IV radiada514, virada à direita. Borda com filetes. Reverso: Uma figura feminina 
sentada virada à esquerda segurando com sua mão direita uma estátua de Nike, deusa da vitória (nikephoros, 
- 515 com uma grinalda de vitória. Aparentemente há um pássaro aos pés da figura feminina. 
-164 a.C., 
cunhada em Jerusalém (Barag) ou Samaria (Houghton). 
 
 4) Para afirmar seu domínio. Segundo Erich S. Gruen (1993, p. 262-264), Antíoco 
decorrência da humilhação que passou 516, naquele 
mesmo ano (167 a.C.). De fato, sua usual caracterização como alguém tirânico e orgulhoso517 
favorece esta interpretação, mas não deixa de estar sujeita à mais pura suposição. As medidas 
contra os judeus estariam em conjunto com outras demonstrações de poder, como a procissão 
513 Fonte: Kunst Historisches Museum Wien, Áustria, Showcase 3 (The Maccabean Revolt), 4B. 
514 Segundo Portier-Young (2011, p. 190), é uma alusão visual às representações do deus-sol Hélios, indicando a 
intitulação de Antíoco como theos epiphanes  
515 Segundo Portier-Young (2011, p. 191), se Barag estiver correto em sua teoria, a figura segurando o símbolo 
da vitória pode representar a vitória de Antíoco sobre Jerusalém e os judeus, ou ainda sobre o Egito. Há moedas 
de Antíoco IV que representam Zeus portando uma imagem de Nike (nikephoros). Cf. Houghton 1396a; Le 
Rider, p. 193 (No. 37); SNG Spaer 977. 
516 Ao avançar no Egito, Antíoco é parado por um embaixador romano, Gaius Popillius Laenas, que lhe avisa 
que, caso não retirasse suas tropas do Egito e de Chipre, estaria entrando em guerra com Roma. Cf. Tito Lívio, 
Urb., 45.12.1-6; Políbio, Histor., 29.27.1-8; Diodoro Sículo, Bib. Hist., 31.2; Cícero, Phil., 8.23; Plutarco, Mor., 
202F; Plínio, NH, 34.24; Valerius Maximus, Fact., 6.4.3; Apiano, Syr., 66.350-1; Justino, Apol., 34.3.1-4; 
Zonaras, Ep. Hist.
tido um efeito psicológico em Antíoco levando-
Segundo Políbio, Antíoco teria criado ressentimento a partir deste evento. 
Cf. Políbio, Histor., 29.27.8; 30.27.2; 30.8; GWYN MORGAN, 1990 [esp. p. 38]. Mesmo assim, parece que o 
dicações de buscar uma política 
 
517 O orgulho de Antíoco é apresentado em 2 Macabeus com diveras expressões, como p.e. a afirmação de que 
9.8). 
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em Dafne, no ano seguinte (166 a.C.)518
como uma ação de Antíoco a fim de afirmar seu poder em decorrência de uma Revolta. Tanto 
1 como 2 Macabeus indicam que a invasão de Antíoco a Jerusalém se deu durante uma 
campanha ao Egito: 1 Macabeus fala da vitória de Antíoco no Egito, a qual foi sucedida por 
um ataque aparentemente sem motivos contra Jerusalém, no seu retorno à Síria (1 Mac 1.16-
28519); 2 Macabeus, porém, chega a apontar a razão deste ataque: enquanto Antíoco estava em 
sua campanha contra o Egito, teria surgido o boato de que ele havia morrido, de modo que 
Jasão, a quem havia tirado do poder, resolveu invadir Jerusalém com um exército, buscando 
destituir Menelau à força (2 Mac 5.5-14). Chegando tais informações a Antíoco, este pensou 
- 520. 
 Particularmente, esta última explicação me parece a mais adequada. A primeira 
teoria perde completamente a força quando notamos que a auto-consciência pagã, ou seja, a 
 como o conjunto de certo número de crenças e religiões com 
profundas semelhanças , somente surge no contraste com as religiões monoteístas e, 
especialmente, com o cristianismo, posterior a este contexto. Quanto à segunda teoria, nos 
parece provável uma reforma do judaísmo, porém desde que partindo dos próprios judeus, e 
não de Antíoco. Em relação à terceira teoria, há poucos indícios nas fontes que apontem para 
uma transformação na cidade de Jerusalém (apesar da tentativa de Dan Barag), assim como a 
parece a quarta teoria, que percebe na medida de Antíoco uma ação muito mais voltada para 
sua imagem e seu poder. 
não 
seria a revolta uma resposta à perseguição, mas a própria perseguição seria uma resposta à 
revolta, como sugeriu Tcherikover (1959, p. 191). 
518 Em 166 a.C. Antíoco oferece um grande desfile na cidade de Dafne, para uma audiência convocada de 
diversas cidades ao longo de todo o mundo helenístico: mais de 50.000 soldados são apresentados na procissão, 
junto a diversos armamentos, 800 efebos com coroas de ouro, 1.000 cabeças de gado para sacrifício, numerosas 
imagens de divindades e heróis, e enormes quantidades de ouro e prata, cf. GRUEN, 1993, p. 263; Políbio, 
Histor., 30.25-26; Diodoro Sículo, Bib. Hist., 31.16; MØRKHOLM, 1966, p. 97-100. Esta procissão, que foi 
parte do festival a Apolo (STROOTMAN, 2007, p. 309), se deu no mesmo período que outros grandes 
espetáculos públicos, como as celebrações da vitória do general romano L. Aemilius Paullus em Anfípole na 
Macedônia (167 a.C.), e de L. Anicius Gallus com jogos na cidade de Roma (166 a.C.), com os quais esteve 
relacionada. Cf. EDMONSON, 1999. 
519 Enquanto 1 Macabeus indica este ataque a Jerusalém após a primeira campanha no Egito, 2 Macabeus o 
coloca após uma segunda campanha (2 Mac 5.1-4). 
520 A ação militar, tal como levada a cabo em ambas situações destacadas em 2 Macabeus  entrada de Antíoco 
ucida. A 
(AUSTIN, 2005, p. 125). Cf. Políbio, Histor., 5.67.219; 28.1.4. 
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 Seguindo esta perspectiva, a perseguição seria, assim, um meio de reprimir a revolta 
e reestabelecer o poder selêucida sobre a Judeia. De fato, apesar do foco de Antíoco estar 
sobre o Egito, era importante que o poder selêucida estivesse firme na Judeia, uma vez que 
esta não era somente fronteira com o Egito, mais ao Sul521, mas também possuía fortes laços 
com o Império Ptolomaico, especialmente através da relação de algumas famílias judaicas 
poderosas522. A Judeia, portanto, não era somente uma fronteira territorial entre os dois 
Impérios, estando justamente entre a Síria do Império Selêucida, ao norte, e o Egito do 
Império Ptolomaico, ao sul (Figura 11), mas também era uma província dividida 
politicamente por apoiadores destas duas monarquias helenísticas. 
 
 
Figura 11  Mapa do leste do Mediterrâneo.523 
Note-se que a região da Judeia (intitulada no mapa como Coele-Syria, onde está Jerusalém), fica justamente no 
caminho (por terra) entre a Síria (Syria), ao norte, e o Egito (Egypt), ao sul (sudoeste, mais precisamente). 
521 A Judeia era um território fronteiriço a tal ponto que chegou a pertencer ao Império Ptolomaico. 
522 Cf. nota 422. 
523 Fonte: CAH, p. 414 (Map 7). Mapa transposto com alterações. 
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 Daí a importância da Judeia e a razão de Antíoco ter atentando a esta com tamanho 
cuidado, eliminando os privilégios ancestrais a fim de tornar seu poder mais direto na 
Judeia524 e punir uma cidade revoltosa525. Suas medidas, assim, poderiam ser vistas como atos 
políticos legítimos da perspectiva selêucida, o que explica que, apesar de ter sido apresentado 
negativamente por autores gregos posteriores, como Plutarco, foi tomado em certa medida 
como uma referência positiva aos seus sucessores, o que se pode perceber pela retomada 
posterior não somente de elementos de sua cunhagem, por Antíoco VIII (Figura 12), mas 
também de seus epítetos, por este (Antíoco -123 
526. 
 
Figura 12  Tetradracma de prata de Antíoco VIII.527 
Anverso: Cabeça de Antíoco VIII virada à direita e com diadema. Borda com filetes. Reverso: Zeus entronizado, 
sentado para a esquerda, segurando uma águia em seu braço direito estendido e um cetro no braço esquerdo 
dobrado [cf. Figuras 4 e 7
-96 a.C., cunhada em Antioquia no Orontes. 
524 Arminda Lozano, analisando os sistemas de controle territorial por parte dos selêucidas, destacou o fato de 
). A 
relação ao conjunto do império, mas também permitiria um controle imperial mais direto. 
525 Robert Doran destaca que a medida de Antíoco IV foi semelhante àquela efetuada por seu pai, Antíoco III, 
revogando a política ancestral da cidade de Apolônia em Rhyndacos. Cf. DORAN, 2011, p. 428, 432. O aspecto 
trágico do caso judaico, no entanto, seria decorrente de um desconhecimento por parte de Antíoco de que as leis 
 
526 Cf. MØRKHOLM, 1983, p. 62. Suas cunhagen
 
527 Fonte: Houghton 2309; SNG Spaer 2554-2558 (com diferença). 
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Figura 13  Moeda de Alexandre II Zabinas.528 
Anverso: Cabeça de Zeus laureada com borda pontilhada. Reverso: Raio vertical e borda laureada. Inscrição: 
-19 mm., c126/125 a.C., 
cunhada em Selêucia em Pieria. 
 De fato, o grande foco de Antíoco não era Jerusalém, mas o Egito, para o qual 
empreendeu duas campanhas militares529, chegando inclusive a conquistar territórios e exercer 
domínio530. Mesmo assim, porém, em ambos os casos (Egito e Jerusalém), Antíoco deixou 
claro seu caráter transgressor. A transgressão é, segundo François Hartog (1999, p. 333), a lei 
resultante da tirania, que consiste na saída de um soberano de seu espaço, para entrar num 
531. Assim sendo, Antíoco evidencia sua tendência à 
transgressão não somente quando invade o Egito, mas também quando entra no Templo de 
Jerusalém. É nesta perspectiva de transgressão que o autor de 2 Macabeus comenta sua 
pretensão, da qual a entrada no Templo foi apenas um resultado
orgulho, por causa da exaltação meteórica do seu coração, poder tornar navegável a terra 
firme e transitável a pé o oceano!  
 
528 Fonte: Houghton 2239; SNG Spaer 2411. 
529 A respeito da relação entre Antíoco e o Egito, e uma análise de suas invasões, cf. SWAIN, 1944. 
530 Cf. 1 Mac 1.19-20. Antíoco chega a conquistar certo território do Egito, como fica indicado pela existência do 
papiro P.Tebt. (Papyri Tebtynis) 3.1.698 (Trismegistos 5309/berkeley.apis.935), no qual é referido um decreto 
seu a uma parte administrativa do Egito (um nome ecreto do rei Antíoco: aos cleruchs [colonos do 
exército] no nome 
bronze de Antíoco IV (Svoronos 1422, pl. 48, 7; SNG Spaer 1187; e SNG Cop 206), apontadas pelos estudiosos 
de forma unânime para o contexto da Sexta Guerra Síria (170-168 a.C.), na invasão de Antíoco ao Egito. Cf. 
LORBER, 2007. 
531 Há vários casos deste tipo na história dos persas: Ciro, p.e., constrói uma ponte sobre o Araxes, a fim de 
atacar os massagetas, ao norte; Dario atravessa o Bósforo e o Istro a fim de atacar os nômades; Xerxes, em duas 
situações, conecta as duas margens do Helesponto, ligando Europa e Ásia. Cf. HARTOG, 1999, p. 333. 
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2.3.3 A profanação do Templo de Jerusalém 
 
 A entrada de Antíoco no Templo de Jerusalém, porém, não foi somente uma 
transgressão, mas também uma profanação. Mesmo que a nível histórico esta atitude tenha 
 
(KRIKONA, 2017, p. 25)  valendo-se de sua soberania e talvez até recolhendo impostos 
atrasados532 , foi vista pelos judeus como uma transgressão de espaço sagrado533, ou seja, 
uma profanação534, como fica claro no texto: 
Não contente com isso, ele [Antíoco] teve a ousadia de penetrar no Templo mais 
santo de toda a terra, tendo por guia Menelau, o qual se fizera traidor das leis e da 
pátria. Com as suas mãos imundas 
oferendas dos outros reis, ali depositadas para incremento, glória e honra do santo 
Lugar, arrebatou-as com suas mãos profanas 535 
 
 A profanação efetuada por Antíoco, porém, foi indicada tanto em 1 Macabeus como 
em 2 Macabeus não somente como a entrada no Templo, mas também o ato conjunto de 
estabelecimento de um domínio militar dos selêucidas. Assim, seja pelos despojos, retirados 
do Templo, como ainda pelo sangue do povo judeu derramado536, ambos os livros tomam a 
situação como uma profanação grega do solo sagrado judaico. Assim, a Cidadela selêucida 
em Jerusalém foi, à semelhança do Ginásio, um símbolo de helenismo como imposição e, 
consequentemente, profanação. De fato, segundo 1 Macabeus 1.33-34 os selêucidas 
-a de grande e sólida muralha e de torres 
532 Cf. KRIKONA, 2017, p. 25, nota 86. Cabe lembrar que, como bem indicado em 2 Macabeus 4.27, Menelau 
Michael J. Taylor (2014, p. 234), isto não significa, porém, que Menelau devesse um total de 1980 talentos, ou 
seja, que tivesse atrasado durante os três anos de seu sumo sacerdócio o valor prometido de 660 talentos anuais 
(300 talentos regulares mais um adicional de 360 talentos), como dá a entender Mørkholm, o qual afirma que 
Antíoco teria levado do Templo menos do que lhe seria devido pelo atraso de três anos (1.800 talentos). Cf. 
MØRKHOLM, 1989, p. 283; MØRKHOLM, 1966, p. 142-143. Cf. nota 391. 
533 
divino e agr  
534 
medida administrativa legal para recuperar os atrasos do tributo, o qual Menelau presumivelmente ainda devia ao 
 
535 2 Mac 5.15-   
  
      
    
ão relativa a um espaço sagrado (cf. Dionísio de Halicarnasso, 
Ant. Rom., 7.8; Sófocles, OC, 10; Ich
). De fato, segundo 2 
Macabeus as mãos de Antíoco são profanadoras tanto por penetrarem o espaço sagrado do Templo (2 Mac 5.15-
16) quanto pe  
levando em conta os vendidos como escravos). 
536 Cf. nota anterior. 
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fortificadas, e dela fizeram a sua cidadela [ 537. Povoaram-na de gente ímpia, homens 
 Segundo Josefo, a construção da Cidadela se 
deu na Cidade Baixa a fim de cuidar o Templo de cima para baixo538. Acontece, porém, que a 
Cidade Baixa, também conhecida como Cidade de Davi539, ficava 40 metros abaixo do Monte 
do Templo (Figura 14), indicando um erro de interpretação de Josefo540, apesar de este autor 
preservar a indicação correta da localização da Cidadela, próxima, mas não acima do Templo 
(BAR-KOCHVA, 1989, p. 451)541, conforme se pode perceber na imagem abaixo. 
 
537 A palavra grega Od., 8.508) 
mas também a ideia de altura (cf. Homero, Il.,13.772), veio posteriormente a designar as cidadelas que, em geral, 
ficavam no ponto mais alto das cidades, a fim de cuida-las. Cf. p.e.: Xenofonte, An., 7.1.20; Hyperides, Lyc., 
frag. 3; Luciano, Bis Acc., 13. Cf. LSJ, p. 54. 
538 O relato de Flávio Josefo (AJ, 12.252-
ele construiu uma Cidadela [Akra] na parte baixa da cidade, pois o lugar era alto, e olhava de cima o Templo, 
[...] ele fortificou esta com muros altos e torres, e colocou nesta uma guarnição de macedônios. De toda forma, 
nesta Cidadela habitaram a parte má e ímpia da multidão, pela qual provou que os cidadãos sofressem muitas e 
 
539  ) era uma parte de Jerusalém, localizada junto ao Monte do Templo, e avançando 
localização das cidadelas da Jerusalém jebusita e davídica, mencionadas em 2 Sm 5.6-9 e 1 Cr 11.4-9. Cf. 
onde, segundo 1 Macabeus, os selêucidas estabeleceram sua guarnição, elevando muros e torres, e construindo 
uma Cidadela (Akra), para onde os soldados de Nicanor fugiram, após serem derrotados (1 Mac 7.32). A partir 
de uma referência de Flávio Josefo (BJ, 6.354), podemos indicar que a Cidade de Davi do período macabeu 
estaria ao Sul do Monte do Templo. 
540 Como bem apontado por Bar-Kochva, é complicado defender que fosse outra a localização da Cidadela 
somente a partir da afirmação de Josefo de que esta ficava acima do Templo, uma vez que todas as fontes 
Cf. BAR-KOCHVA, 1989, p. 451. 
541 Cf. BAR-KOCHVA, 1989, Appendix D, p. 445-465 [451]. 
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Figura 14  Mapa da cidade de Jerusalém com relevo.542 
Note-se que o Monte Sião (Mount Zion / Temple Mount), onde ficava o Templo (Temple) está 40 metros acima 
da parte mais alta da Cidade de Davi (City of David / Lower City), com uma altura de 740 metros. 
 
 Nesta Cidadela eram depositadas arm
redor do Santuário, e ao Santuário profan
em 1 Macabeus 1.36-40: 
 
Aquilo era uma emboscada para o lugar santo, 
Um adversário maléfico para Israel constantemente. 
Derramaram sangue inocente em redor do Santuário, 
E ao Santuário profanaram. 
542 Fonte: BAR-KOCHVA, 1989, p. 446 (Appendix D). 
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Por sua causa fugiram os habitantes de Jerusalém 
E ela transformou-se em habitação de estrangeiros. 
Jerusalém tornou-se estranha à sua progênie 
E seus próprios filhos a abandonaram. 
Seu Santuário ficou desolado como um deserto543, 
Suas festas converteram-se em luto, 
Seus sábados em injúria, 
Sua honra em vilipêndio. 
À sua glória igualou-se a ignomínia 
E sua exaltação mudou-se em pranto.544 
 
 A Cidadela, portanto, não foi somente símbolo do poder estrangeiro em Jerusalém  
foi também símbolo de profanação, tanto da terra como do Santuário. Afinal, marca uma 
imposição de uma ocupação estrangeira.  Isto também pode ser visto no relato sobre Simão, 
onde é dito que os pagãos s as imediações do lugar santo, 
1 Mac 14.36). Por esta razão, Simão não somente 
-
Mac 13.50) e habitando nela (1 Mac 13.52). Também Judas quando pendura a cabeça de 
Nicanor 15.32), na Cidadela, portanto, realiza um ato 
simbólico que representa não somente o fim do poder selêucida como ainda o fim da 
impureza em Jerusalém  
)545. Sendo assim, pode-se perceber que as 
543 Como lembra Elias Bickerman, estas expressões devem ser compreendidas corretamente: mais do que uma 
realidad
vincular a situação à linguagem bíblica a respeito da catástrofe proferida a Jerusalém pelos profetas, relativa ao 
ambos os casos (conquista babilônica e ação selêucida), nem a Judeia nem Jerusalém ficaram completamente 
desoladas ou em completas ruínas, apesar da linguagem empregada. Cf. BICKERMAN, 2007, p. 1084 (II). 
544 1 Mac 1.36-40 (BJ). Trata-  e 
 
   
    
    
   
   
  
  







   
 
545 a Cidadela era para que fosse 
enfatizado a judeus e não-
que, comparado a 1 Mac 13.51, parece haver um anacronismo, uma vez que a Cidadela somente teria sido 
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profanações, tanto do Templo como da Cidadela, foram tomados em 2 Macabeus como 
símbolos do helenismo em seu sentido mais profundo: como uma imposição destrutiva da 
cultura grega sobre outros povos546. 
 
2.3.4 A profanação a outros templos 
 
 A profanação do Templo de Jerusalém, em 2 Macabeus, é claramente uma 
demonstração da imposição do helenismo. Porém, apesar do Templo de Jerusalém ser 
s santo 
547, não é o único templo mencionado, uma vez que há também 
referências ao templo do Monte Gerizim, que sofre, juntamente com o Templo de Jerusalém, 
pela indicação de governadores selêucidas (2 Mac 5.22-23), e pela renomeação a uma 
-o, além disso, profanar o Santuário de Jerusalém, dedicando-o a 
Zeus Olímpico, e o do monte Garizim, como o pediam os habitantes do lugar, a Zeus 
Hospitaleiro [como o pediram548  
 Estas referências ao templo do Monte Gerizim, que não o depreciam, sugerem não 
haver uma ideologia totalmente monotemplista em 2 Macabeus, seja contra o templo de 
Gerizim ou ainda de Elefantine ou Leontopolis549. Apesar da forte ideologia de propaganda do 
desalojada dos seus ocupantes estrangeiros nove anos mais tarde. De todo modo, trata-se de uma demonstração 
(seja ou não verídica) da vitória judaica sobre a profanação estrangeira, como fica claro pela relação entre a 
par a cabeça de um 
inimigo e expô-la era um ato tido como caracteristicamente bárbaro e digno de reprovação mesmo entre estes. 
Cf. Heródoto, Hist., 9.79. 
546 Há aqui, inclusive, uma aproximação da cultura grega imposta (
Heródoto, Hist., 8.144; CARTLEDGE, 2007, p. 312. 
547    
   
 
548 A grande maioria dos estudiosos seguiu B. Niese, corrigindo o texto e alterando  
-se de uma tradição sobre Gênesis 14, na 
qual Abraão foi recebido pelos sidônios (cf. Eusébio, Praep. evang., 9.17.2-9). Cf. Lc 10.25-
hegando a outra conclusão: a 
 
549 Cf. ZSENGELLÉR, 2007, p. 187; DORAN, 1981, p. 11-12 e 17-18; VAN HENTEN, 2003, p. 76-77. 
Schwartz, a proeminência de Onias III em 2 Macabeus (cf. 2 Mac 3.1-4.6) poderia ser considerada como um 
indício da existência de tal polêmica. Cf. VAN HENTEN, 2003, p. 77, nota 44. Contra: H. W. Attridge; G. W. E. 
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Templo de Jerusalém550, não há um desprezo para com os outros templos. E isto se dá não 
somente em relação ao templo dos samaritanos (Gerizim), mas também aos templos pagãos 
que são mencionados. Deste modo, ainda mais espantoso que a menção do templo de Gerizim 
é a referência ao templo de Naneia551, principalmente quando se considera o que é dito na 
com o seu exército aparentemente irresistível, foi cortado em pedaços no templo de Naneia, 
graças a  
 Mesmo que o templo de Naneia ficasse na Elimaida552, e não na Pérsia (como é 
afirmado no texto citado), a referência é bastante importante e reveladora. Além de ser 
mencionado, o templo de Naneia aparece em 2 Macabeus 1 (segunda carta inicial) como o 
palco da morte de Antíoco IV, diferindo de 2 Macabeus 9 (relato), segundo o qual Antíoco 
teria morrido após tentar saquear o templo de Persépolis (cf. 2 Mac 9.2), falecendo por uma 
enfermidade enviada por Deus (2 Mac 9.5)553. Em ambos os casos, mesmo que Antíoco tenha 
morrido fora de Jerusalém, sua morte foi tomada como uma punição divina, da parte do 
Nickelsburg. Cf. NICKELSBURG, 2005, p. 110. Como bem indicado por Vítor Luiz Silva de Almeida, a própria 
existência destes templos, como o de Leontópolis (ou Heliópolis), sugere uma descentralização da religião 
judaica. Cf. ALMEIDA, 2014; ALMEIDA, 2015a, p. 126-136. 
550 Cf. 1.3.1. 
551 A deusa Naneia, adorada na Pérsia, Armênia e Síria, era identificada pelos gregos com Artêmis e Afrodite, cf. 
Políbio, Histor., 31.9; Apiano, Syr., 66; Clemente de Alexandria, Protr., p. 19; BARRY, 1910, p. 136, nota 45. 
Se considerarmos que, segundo Políbio, a morte de Antíoco se deu por 
quando tentou saquear o templo de Naneia, podemos ver um paralelo, se levarmos em conta que tanto 
pode se referir a fenômenos meteorológicos (cf. KOSMIN, 2016, p. 38, nota 30), quanto 2 Mac 1.16 pode estar 
Cf. KOSMIN, 2016, p. 36ss. A respeito da disposição de Antíoco em saquear este templo, cf. 1 Mac 6.1. Outro 
templo mencionado é o templo de Apolo em Dafne, onde Onias teria buscado abrigo segundo 2 Mac 4.33. Uma 
vez que Onias é apresentado de forma positiva no livro, o mesmo se deve supor para o santuário em Dafne, onde 
buscou abrigo. 
552 Seguindo os relatos de Estrabão (Geog., 16.744) e Plínio (NH, 6.135), aparentemente o templo ficava na 
cidade de Susa. Afinal, não parece haver nenhum outro templo de Nanaia (de importância) na Elimaida, de modo 
que se deduz que é o de Susa que é mencionado no relato sobre Antíoco. Cf. TARN, 1938, p. 464. Este fato 
implicaria, porém, em Antíoco ter saqueado seu próprio templo, uma vez que Susa era uma cidade selêucida 
entre os reinos de Seleuco IV e Antíoco IV, cf. TARN, 1938, p. 464. Apesar de Apiano (Syr., 66) defender que 
Antíoco saqueou seu próprio templo, Tarn defende que os reis helenísticos não saqueavam seus próprios 
templos. Cf. TARN, 1938, p. 465. Disto, Tarn deduz que o relato do saque do templo de Naneia por Antíoco é 
tardia e falsa. Cf. TARN, 1938, p. 465-466. No caso do presente trabalho, a datação tardia seria explicada pelo 
fato da história estar presente nas cartas iniciais, claramente anexadas junto ao texto, enquanto a falsidade do 
relato não reduz em nada sua importância para o estudo, que leva em conta a importância ideológica do mesmo e 
não sua veracidade histórica. 
553 Segundo Eleni Krikona, a diferença dos textos se dá por uma confusão: não teria sido Antíoco IV quem 
morreu tentando profanar o templo de Naneia, mas seu pai, Antíoco III. Cf. KRIKONA, 2017, p. 25, nota 89. Se, 
por um lado, outras fontes também indicam que Antíoco III morreu justamente durante uma profanação de 
templo em Elam, por outro tal templo seria de Baal e não de Naneia. Cf. Diodoro Sículo, Bib. Hist., 28.3; 29.15; 
Justino, Epit., 32.2.1-2; Estrabão, Geog., 16.1.18,744. 2 Mac 1.13ss também contrasta com outros relatos da 
morte de Antíoco, tais como os de Políbio (Histor., 31.9), e Apiano (Syr., 352), de modo que é mais recorrente 
outra explicação para este relato: seria simplesmente uma invenção a respeito da morte de Antíoco IV. Cf. 
KOSMIN, 2016, p. 35. A respeito dos diversos relatos sobre a morte de Antíoco Epifânio, cf. MENDELS, 1981; 
BARRY, 1910, p. 135-136, notas 42, 43 e 44. 
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próprio Deus de Israel. Deste modo, em 2 Macabeus 1.17 a descrição da morte de Antíoco nas 
mãos dos 
lém 
554; cf. 3.4; 9.4,14), a frase é colocada logo após a tentativa de 
555. Pode-se pensar, desta forma, em certa 
aproximação com a cultura pagã oriental, referindo-se até mesmo a um templo pagão com 
considerável respeito556. Porém, surge aqui uma questão: até que ponto se deve considerar tal 
o ou persa)? Para se 
compreender a profundidade desta relação, duas questões principais devem ser consideradas. 
 Em primeiro lugar, deve-se considerar o contexto histórico. O respeito aos templos 
era algo requerido não somente pelos judeus, mas em todo o mundo helenístico. A violação 
do espaço sagrado era algo tão grave que em diversas situações os templos requeriam que 
fossem reconhecidos como um território inviolável, 557. Tal seriedade se materializava 
na ênfase dada às menções de saques de templos por parte de monarcas. Assim, não foi 
somente 2 Macabeus que destacou os atos sacrílegos de Antíoco: Políbio e um papiro egípcio 
afirmam que o rei selêucida teria saqueado e destruído templos egípcios durante a sexta 
guerra síria (170-168 a.C.)558, e ainda Granius Licinianus registra o espólio do templo de 
554 Segundo Büchler, o termo empregado aqui, 
do Templo de Naneia, de modo semelhante a Hierapolis (Bambyce). Cf. KOSMIN, 2016, p. 36, nota 16. 
555 Se poderia supor que haveria uma separação entre os versos 12 e 13ss, mas, segundo Paul J. Kosmin, estes 
Também o uso de 
2016, p. 35. 
556 Este respeito é particularmente estranho quando contrastado com a usual tendência judaica de destruir os 
templos pagãos, seguindo a ordem divina quanto ao modo de lidar com os povos que seriam conquistados na 
tares, despedaçar suas estelas, cortar seus postes sagrados e queimar seus 
-3. Segundo Erich Gruen, um texto do período 
helenístico, erroneamente atribuído a Hecateu (Josefo, Ap., 1.193) explicitamente demonstra admiração em 
relação à destruição de templos, demonstrando não somente existir uma tradição judaica favorável à destruição 
de santuários estrangeiros, vendo tal ação como digna de louvor mesmo durante o período helenístico. Cf. 
GRUEN, 1998, p. 109. Também parece ter sido próprio dos macabeus a disposição para saquear templos pagãos, 
cf. 1 Mac 5.44,68; 10.83-84. Mesmo em 2 Macabeus parece haver uma referência deste tipo, na menção da 
incursão de Judas contra o Atargateion, ou seja, o santuário de Atargates, deusa síria identificada com Astarte. 
Cf. 2 Mac 12.26. A respeito da destruição de templos por parte dos judeus, cf. BARBU, 2010. 
557 Sobre a inviolabilidade territorial no mundo helenístico ( -se ter senso 
crítico, porém, compreendendo-se que certamente havia uma distância  mesmo que seja difícil de defini-la  
entre teoria e prática no que diz respeito ao respeito desta inviolabilidade. Afinal, temos inclusive conhecimento 
de exemplos de discursos com intuito de legitimar a violação desta inviolabilidade e o uso da violência contra 
santuários. Cf. CHANIOTIS, 2005, p. 154-157. 
558 Políbio, Histor
sendo [destr]uíd      [ (?)......]   
   [...]). 
142 
Artemis (Atargatis) em Hierapolis-Bambyce (KOSMIN, 2016, p. 44-45)559. Mais importante, 
porém, parece ser o registro judaico do saque de um templo em Elimaida. Afinal, assim como 
extensão que as respostas indígenas560 hostis à monarquia selêucida devem ter se inspirado e 
 (KOSMIN, 2016, p. 49). Naquele contexto 
histórico, portanto, relatar e mesmo enfatizar os saques de outros templos (mesmo que 
pagãos) por Antíoco, não somente coloca o caso do Templo de Jerusalém dentro de uma 
problemática mais ampla, como ainda enfatiza o caráter sacrílego do monarca e da própria 
monarquia selêucida, contestada pelos povos indígenas do território oriental, conforme a 
tabela abaixo: 
 
Rei Deus Localização Data Fontes Talentos 
Seleuco I Nabu Borsippa 302 a.C. Diár. Astr. 301 133p/2o561 
Seleuco I Anaitit Ecbatana 312-281 Histor. 10.27.11 ? 
Antíoco III Anaitit Ecbatana 211 Histor. 10.27.12s 4000p 
Antíoco III  Elam 187 Bib. Hist.; Epit. ? 
Seleuco IV Yahweh Jerusalém c180 2 Mac 3.11-13 400p/200o 
Antíoco IV Nabu Babilônia 169 Diár. Astr. 168 ? 
Antíoco IV Yahweh Jerusalém 169/168 1 Mac; 2 Mac; AJ 1800p 
Antíoco IV Atargatis Bambyce c165 Reliq. 28.6.1 ? 
Antíoco IV Naneia Elam 164 Syr., 66... ? 
Alexandre II Zeus Antioquia 123 Bib. Hist. 34.28s ? 
 
Tabela 13  Saques selêucidas a templos.562 
 
 Em segundo lugar, deve-se considerar o contexto literário. A literatura judaica 
bíblica parece ter influenciado o retrato dos persas em 2 Macabeus. É bem provável que a 
referência da morte de Antíoco, no capítulo 9, seja um meio de se estabelecer uma relação de 
comparação entre persas e selêucidas. Havia, de fato, certa insistência na indicação da Pérsia 
como local da morte de Antíoco. Assim, como bem lembra Paul Kosmin (2016, p. 45), todas 
as fontes judaicas estabelecem o episódio na Pérsia, até mesmo localizando erroneamente 
Elimaida (onde ficava o templo de Naneia) naquele território563. Mas, por que a Pérsia? 
559 Cf. Granius Licinianus 28.6.1. 
560 Ou seja, dos povos nativos, anteriores ao domínio grego. A expressão é utilizada como elemento fundamental 
na proposta de Kosmin (2016), na qual o relato de 2 Macabeus 1 seria uma versão persa da morte de Antíoco, de 
selêucidas. 
561 Valores relativos à prata (p) e ouro (o) levados, em talentos (1 talento = 26kg). 
562 Tabela baseada em: TAYLOR, 2014, p. 226. 
563 Cf. 1 Mac 3.31; 6.1; 6.5; 2 Mac 1.13; 9.1-2; Josefo, AJ, 12.354; 4 Mac 18.5. Claro que uma confusão de 
localização deste tipo, de duas regiões tão próximas e praticamente inter-relacionadas, pode também ser um 
simples engano, não intencional. Segundo Políbio (Histor., 31.9.3) e Porfírio (frag. 56), Antíoco morreu em 
Tabae (Gabae), na Pérsia. Segundo um diário astronômico babilônico, no mês de Tevet entre os anos 164/163 
a.C., um mês depois da chegada à Babilônia da notícia da morte de Antíoco, o seu corpo chegou à cidade. 
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Segundo Kosmin, quando os templos de persas e judeus  em Persépolis (ou Elimaida) e 
Jerusalém564  são apresentados sob um ataque sacrílego, há um julgamento reforçado de 
Antíoco, decorrente da consequente comparação entre o terrível presente sob a monarquia 
 (KOSMIN, 2016, p. 45), e favoreceu, também, a construção do 
templo565. Haveria, portanto, uma referência comparativa implícita entre o período de 
domínio selêucida, relatado com uma imagem completamente negativa, e o período de 
domínio persa, presente nos textos bíblicos com um aspecto consideravelmente positivo566. 
Trata-se de uma perspectiva saudosista bastante forte nos escritos judaicos deste contexto567, 
assim como no próprio território Persa568, e que encontra meio de ligação pela ênfase dada a 
Neemias na segunda carta de 2 Macabeus569. 
Segundo Dov Gera e Wayne Horowitz, considerando-se que o transporte de um corpo era algo demorado, pode-
se considerar como uma concordância a Tabae como local de sua morte. Cf. GERA; HOROWITZ, 1997. 
564 Da mesma forma que o nome de Jerusalém (
9.2, Antíoco estaria pretendendo 
Geog
4. Haveria, portanto, uma aproximação das duas cidades 
aproveitando-se de seus respectivos nomes. 
565 Segundo os relatos bíblicos, o rei Ciro teria ordenado a construção do Templo em Jerusalém, e Dario teria 
retomado esta ordem e a incentivado com auxílio financeiro e doação de animais para sacrifício. Cf. Ed 5.1-6.18. 
Cabe notar que a interrupção da construção do Templo, durante o reinado de Xerxes, apesar de ter sido ordenada 
pelo monarca anterior, Artaxerxes, foi consequência, segundo o relato do livro de Esdras, de uma acusação 
injusta por parte dos samaritanos  não seria, portanto, culpa do rei persa. Cf. Ed 4.1-23. 
566 Cf. GRUEN, 2016, p. 229-
presente selêucida é uma característ
escrita apocalíptica, da qual o livro de Daniel é o maior exemplo, provavelmente teve relação com o movimento 
macabeu. Cf. SILVA, 2013. 
567 Se Daniel for considerado uma profecia ex eventu (cf. nota 72), trata-se de um uso literário do passado sob 
comparação com o passado glorioso. Este elemento comparativo também parece estar presente na periodização 
esquemática das sucessões imperiais tais quais se encontram no sonho da estátua de Nabucodonosor (Dn 2) e na 
visão de Daniel das quatro bestas (Dn 7): no primeiro caso, os impérios seriam representados do ouro 
(babilônico) ao ferro misturado com barro (selêucida), enquanto no segundo, o quarto império (Alexandre e 
Selêucidas) é apresentado como o mais terrível. Cf. KOSMIN, 2016, p. 46 Trata-se de uma lógica não somente 
saudosista (com o passado) como pessimista (com o futuro), vendo um claro declínio histórico. Como bem 
indicou Momigliano, parece haver uma influência grega. Cf. MOMIGLIANO, 1994, p. 29-35. Segundo alguns 
autores, esta influência grega é perceptível pelas semelhanças com o mito das cinco raças de Hesíodo, como já 
foi bem destacado. Cf. SOARES, 20009; RODRIGUES, 2012. Outros autores como David Flusser, porém, 
indicam uma influência persa. De todo modo, este topos literário serviu primeiramente como mecanismo de 
oposição ao domínio selêucida (cf. PORTIER-YOUNG, 2011, p. 28), e depois como afirmação do poder 
Romano, aparecendo em Aemilius Sura, Ennius, Políbio, e até mesmo chegando a Paulus Orosius (Adv. Pag.). 
Cf. SWAIN, 1940 (defende uma datação do uso para Roma no século 2 a.C.); MENDELS, 1981 (defende uma 
datação do uso para Roma no séc. I d.C.); MARTINEZ, 2014 (Orósio). 
568 Como bem destacou Kosmin, as escavações arqueológicas têm indicado uma retomada de elementos da 
dinastia Aquemênida na Pérsia helenística, a exemplo da reconstrução do Palácio H, e de figuras ao estilo 
Aquemênida em diversas moedas. Cf. KOSMIN, 2016, p. 48. 
569 Cf. 2 Mac 1.18-36; 2.13-
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 Também a literatura babilônica parece ter influenciado o relato. De fato, a 
aproximação com o contexto babilônico é perceptível quando se atenta ao fato de que nos 
relatos judaicos sobre Antíoco IV em 2 Macabeus, 1 Macabeus e Daniel, há seis elementos 
costumeiramente presentes na tradição babilônica a respeito dos reis saqueadores de templos, 
conforme indicado por Steven Weitzman (2004, p. 227-228)570: 
 1) O rei saqueador toma as ofertas dos reis anteriores;571 
 2) O rei saqueador muda os tempos sagrados;572 
 3) O rei saqueador não respeita os tabus de pureza;573 
 4) O rei saqueador interfere nas estátuas;574 
 5) O rei saqueador dedica o templo a outro deus;575 
 6) O rei saqueador interfere na tradição dos escribas;576 
 Todos estes elementos, antes aferidos pelos babilônicos aos reis profanadores, são 
indicados pelos judeus a Antíoco, de modo a deslegitimar sua soberania e, consequentemente, 
validar a própria revolta judaica. Deste modo, fica claro tanto pelo contexto histórico como 
pelo contexto literário, que 2 Macabeus se utiliza do saque de templos  valendo-se dos casos 
de Jerusalém, Gerizim e do templo de Naneia , a fim de estabelecer não somente uma 
espécie de oposição entre dominadores e dominados, mas também enfatizar a diferença entre 
o antigo domínio persa, favorável à religião judaica e seu Templo, e o novo domínio 
selêucida, marcado por uma monarquia sacrílega, que além de profanar o templo também não 
(1.20), assim como o rei da Pérsia declara como sagrado o local onde foi guardado o fogo do altar (1.34). Ao 
dos sacerdotes judeus, parece uma referência negativa aos dominadores. Se considerarmos que a carta é falsa e 
posterior (cf. nota 84), se perceberá mais uma crítica implícita aos selêucidas do que propriamente aos persas. 
570 Listagem adaptada. 
571 
para incremento, glória e honra do santo Lugar, arrebatou-
sobre Nabû- -
trouxeram para lá, ele retirou, ajuntou- p. 227. Cf. Os 
crimes e sacrilégios de Nabû- - , col. 3, ls. 34-35). 
572 Nabû- -
Antíoco compele os judeus a participarem de festas pagãs (2 Mac 6.7). Da mesma forma, em 1 Macabeus 
Antíoco ordena que o Sábado seja profanado (1 Mac 1.45), e no relato de Nabonidus, este suspendeu o festival 
do ano novo. 
573 Nabû- - -poró, enquanto Antíoco força judeus a comerem carne de porco (2 Mac 6) e 
mesmo ao sacrifício de animais impuros (1 Mac 1.47). 
574 Nabû- -
em como origem este aspecto da tradição de Nabonidus. 
575 Nabonido, segundo o relato a respeito de seus atos, dedica o templo de Marduque para o deus-lua Sin, sua 
divindade favorita. Do mesmo modo, Antíoco dedica o templo de Jerusalém a Zeus Olímpico e o templo de 
Gerizim a Zeus Hospitaleiro (2 Mac 6.2). 
576 Nabonido ataca os escribas e busca modificar a tradição dos mesmos, enquanto Antíoco é acusado de ofensas 
contra os textos sagrados e os escribas, queimando livros (1 Mac 1.56) e ordenando a morte do escriba Eleazar (2 
Mac 6.18-31). 
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respeitou a religiosidade de seus súditos. Nesta relação há, como bem percebeu Daniel Barbu 
(2010, p. 37, nota 76) -
af 577, e os supostos bárbaros 
(judeus e persas) são apontados como civilizados. 
 Se por um lado o saque ao templo de Naneia serve bem a 2 Macabeus, por outro lado 
não parece servir para Flávio Josefo. Afinal, diferente de 2 Macabeus, que utiliza o saque 
ideologicamente, e mesmo diferente de Estrabão, que não o menciona578, Josefo chega 
inclusive a negar que Antíoco teria realizado um ataque ao templo de Naneia, criticando 
Políbio por tal afirmação579. Mas, por que razão Josefo negaria o saque de um templo por 
parte de Antíoco? Afinal, não se trata de um elemento importante na apresentação de uma 
imagem negativa do monarca? Uma possível explicação é a de que, enquanto 2 Macabeus tem 
a pretensão de evidenciar que Antíoco era um saqueador de templos, conectando-se a um 
contexto cultural mais amplo, Josefo deseja enfatizar a singularidade do caso judaico, 
destacando o saque ao Templo de Jerusalém em conexão a uma verdadeira perseguição de 
Antíoco aos judeus580. Tal saque, portanto, não seria o resultado de uma impiedade de 
Antíoco  tal qual o saque de outros templos poderia sugerir , mas antes de sua extrema 
piedade pagã, ao ponto de se opor à religião judaica. 
 Os relatos de 2 Macabeus e Josefo, portanto, são diferentes por terem dois propósitos 
distintos: se 2 Macabeus deseja indicar uma oposição entre a cultura helênica e as culturas 
indígenas orientais, Josefo tem a intenção de comprovar o antijudaísmo presente e recorrente 
dentro do paganismo581. É justamente por isso que, se por um lado 2 Macabeus busca 
577 Cf. 2 Mac 2.21. 
578 Uma vez que Estrabão menciona os ataques a templos tanto de Antíoco III como de Mitrídates I, é estranho 
pensar que, encontrando a respeito do saque do templo de Naneia em suas fontes, o teria omitido em seu relato 
sobre Susa ou Elimaida. Cf. Estrabão, Geog., 16.744; TARN, 1938, p. 464. 
579 Flávio Josefo, AJ, 12.358. Cf. TARN, 1938, p. 464. Cabe se destacar que segundo Porfírio, Antíoco teria 
tentado saquear o templo de Naneia, mas teria sido expulso. Cf. Porfírio, frags. 53 (especialmente) e 56 (coloca o 
templo em relação a uma montanha chamada Saba); Jerônimo, Com. Dan., 10. 
580 Josefo busca indicar a particularidade do caso de Antíoco distanciando-o também do caso romano. Segundo 
Josefo, diferente de Antíoco IV, o general romano Tito não intencionou o saque do Templo de Jerusalém, mas 
antes, pelo contrário, prometeu salvar o Templo durante o saque da cidade de Jerusalém (Bell. Jud., 6.124-128; 
214-216), fez tudo a seu poder para evitar a destruição do mesmo com a tomada da cidade, e mesmo se 
arrependeu do ocorrido quando o Templo acabou destruído (Bell. Jud., 7.112-113). Sobre a imagem do saque do 
Templo pelos romanos na obra de Josefo, cf. BARNES, 2005; BEN ZEEV, 2011. Segundo James Rives (2005, 
p. 166), o relato de Josefo sobre Tito foi uma tentativa do autor em compreender o que lhe pareceu ações 
contraditórias por parte dos líderes romanos: se por um lado destruíram o Templo, por outro mantiveram o 
direito dos judeus de observarem as suas leis ancestrais. Assim, mesmo que buscassem abalar a organização 
religiosa dos judeus destruindo seu Templo, como Rives (2005) sugere, não foram percebidos com esta intenção 
por Flávio Josefo. 
581 Apesar de Flávio Josefo admitir e reconhecer o respeito de muitos gentios aos judeus e sua religião (cf. 
COHEN, 1987), suas obras são em boa medida resultantes de uma necessidade percebida pelo autor na defesa da 
cultura e da religião judaicas frente a ataques empreendidos por autores de outras culturas, especialmente por 
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aproximar os judeus dos persas pela oposição ao domínio e mesmo à cultura helênica, Josefo, 
já imerso nesta cultura582, vendo no saque do Templo de Jerusalém um problema de 
particularidade religiosa, busca se afastar dos persas. A diferença entre Josefo e 2 Macabeus, 
portanto, não está somente na ideia que possuem sobre o helenismo ou mesmo sobre Antíoco, 
mas principalmente nas suas compreensões a respeito do que é o próprio judaísmo. Se no caso 
de Josefo o judaísmo se apresenta principalmente como uma religião583, no caso de 2 
Macabeus aparece mais como uma cultura oriental que resistiu à imposição da cultura grega, 
ou seja, que enfrentou o  
( ) ( ) 
como uma cultura imposta a um nível destrutivo, a fim de perceber seu caráter de resistência. 
parte de egípcios como Manetão, Lisímaco e Apião, cujas acusações contra os judeus são respondidas em sua 
obra Contra Apionem. A respeito do caráter e contexto desta obra, cf. os importantes artigos no livro organizado 
por Louis H. Feldman e J. R. Levison (1996). Sobre o caráter polêmico e apologético do Contra Apionem, cf. 
KASHER, 1996; GOODMAN, 1999. 
582 Sobre Josefo e a cultura helenística, cf. THACKERAY, 1929, p. 100-124. Apesar de Josefo se considerar um 
BJ, 1.16) e mesmo escrever a primeira versão de seu BJ em aramaico (BJ 1.3), sua obra se qualifica 
dentro da tradição de literatura grega do período helenístico. 
583 Cabe se 
entre os textos judaicos desde 2 Macabeus, cf. COHEN, 1999. Como se verá no próximo capítulo, a ideia de 
exceção, apesar de, sendo posterior a 2 Macabeus, apresentar o aspecto religioso com maior evidência. Cf. 
Tabela 16. 
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3 JUDAÍSMO EM 2 MACABEUS 
 
 Diferente de outros termos utilizados em 2 Macabeus, o termo grego  não 
possui equivalente em hebraico584. Não se trata, portanto, de uma tradução de nenhuma 
espécie585, mas antes de uma cunhagem própria do judaísmo helenístico (AMIR, 1982, p. 39), 
e talvez do próprio livro de 2 Macabeus. Se de fato o primeiro uso de  se deu em 2 
Macabeus, é possível que seu autor (ou Jasão de Cirene) tenha não somente cunhado o sentido 
de  como um modo de vida (HIMMELFARB, 1998, p. 24), mas também tenha 
cunhado o próprio termo , como uma contraposição a  neste sentido 
estendido (HABICHT, 2006, p. 92)586. 
 Como visto anteriormente587, 
. Semelhantemente,  parece ser, seguindo a lógica da língua grega, o 
substantivo do verbo -
tornaram judeus [ 588 (Et 8.17). A tradução grega (LXX) traz ainda uma explicação 
589 )590, 
acrescenta o tradutor591. Porém, diferente do verbo , seu substantivo ( ) 
não se refere à transformação de alguém em judeu, mas antes à sua permanência ou 
conservação neste estado592. Não se refere, portanto, aos prosélitos (como no caso do verbo 
584 
, somente é atestado por 
volta do séc. V d.C., no EstR (7.11), aparecendo somente uma vez neste texto. Cf. MASON, 2007, p. 460, nota 
9. 
585 Mesmo que o termo grego 
capítulo anterior), segue em parte a ideia presente no termo segundo Yehoshua 
Amir (1982, p. 38) pode ser considerado uma tradução do termo hebraico , relativo à imitação do modo de 
vida estrangeiro e de seus costumes. 
586 acabeus] 
 
587 Cf. 2.1.1. 
588 O verbo hebraico do qual este termo é traduzido ( ) é um hápax, o que indica a importância única do 
mesmo e sua particularidade linguística. Cf. MASON, 2007, p. 464, nota 13. 
589 Segundo o LSJ, o verbo  
590 A relação entre o verbo 
2.14) critica Pedro por defender a circuncisão e o apego às leis judaicas, afirma que lhe perguntou o porquê de 
 Bell. Jud., 2.454), 
quando relata o massacre da guarnição romana em Jerusalém, afirma que somente Metilius sobreviveu 
464. 
591 as ordens do decreto 
real, havia entre os judeus alegria, regozijo, banquetes e festas. Entre a população do país muitos [foram 
circuncidados e
        
       
592 Segundo Steve Mason, atividade, e não somente de 
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), mas àqueles que permanecem judeus, resistindo à transformação do . 
A distância entre  e , assim como a proximidade (de contraste) entre 
 e , parecem apontar para uma artificialidade na cunhagem do 
termo593, que não surge espontaneamente a partir de seu verbo de origem, mas antes se 
constitui já em sua primeira aparição em contraste com outro substantivo594. O termo 
 em 2 Macabeus, portanto, não é nem tradução nem desenvolvimento de um 
conceito já existente, mas antes a criação de um novo termo para expressar um novo 
conceito595. 
 Até o período helenístico, todo judeu falaria da guerra em defesa de sua religião e da 
596
o aparece em 2 Macabeus (2.21). Este , porém, não se resume ao 
597, mas lhe ultrapassa. Portanto, não é somente 
conservação, servindo como uma espécie de programa político, enquanto uma força contrária ao 
puxando os judeus de volta às suas tradições enquanto este outro lhes puxa para fora das mesmas. Apesar de 
concordarmos com tal aspecto ativo do termo, entendemos que seu caráter conservatório é mais importante, uma 
vez que o 
especialmente como resistência (cf. 3.3.1). Esta ideia parece estar presente em 2 Macabeus 2.21, texto no qual o 
 
593 Nos opomos, portanto, à ideia de que o termo teria surgido espontaneamente a partir do verbo 
MASON, 2007). Antes, nos parece mais adequada a teoria de Solomon Zeitlin, segundo a qual 
indicaria um pano de fundo particular tanto no aspecto político quanto social pelo qual se apresenta o livro de 2 
Macabeus. Cf. ZEITLIN, 1954, p. 21. Apesar de Yehoshua Amir (1982, p. 36) indicar a defesa de uma 
Helenístico- r um termo geral 
(AMIR, 1982, p. 38), destacando a particularidade do termo  
594 Contra: MASON, 2007. Tendo significado diverso do verbo com o qual se relaciona, seu sentido não é 
somente conservativo, mas também necessariamente positivo, apesar de termos semelhantes terem caráter 
negativo, tais como 
2.1.2. Talvez seja por conta do risco de interpretação equivocada, e mesmo de conotação negativa, que esta 
palavra tenha sido utilizada em situações tão particulares e tão raramente. Cf. MASON, 2007, p. 465. Deste 
modo, também se explica seu amplo uso posterior pelo Cristianismo, que lhe utiliza em sentido mais próximo do 
verbo 
práticas judaicas, por exemplo. Assim, o termo Iudaismus) aparecem, 
Eusébio (19x), Epifânio (36x), João Crisóstomo (36x), Victorino (cerca de 40x), Ambrosiastro (21x) e 
Agostinho (27x). Cf. MASON, 2007, p. 471. 
595 
pressupôs Wilfred Cantwell Smith (1964, p. 68), o qual afirma que possivelmente se pode perceber no uso do 
termo 
não sendo, portanto, uma designação de uma religião. Cf. NONGBRI, 2013, p. 50. 
596 No livro de 1 Macabeus, onde não aparece o termo 
-21). 
597 Como lembra Brent Nongbri, o termo grego 
como se entende hoje, é uma ideia ausente na Antiguidade, sendo um mecanismo próprio para análise da história 
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598, mas corresponde a uma 
realidade muito mais abrangente, como se pode perceber em seus diferentes usos no período 
helenístico, conforme a tabela abaixo. 
 
Número Referência Forma Comentário 
1 2 Mac 2.21  O autor de 2 Macabeus indica sobre o que irá 
vindas do céu em favor dos que generosamente 
realizaram façanhas pelo judaísmo  
2 2 Mac 8.1  Judas e seus companheiros recrutaram aqueles que 
judaísmo
que não haviam traído o modo de vida judaico pelo 
modo de vida grego, cumprindo as leis judaicas. 
3/4 2 Mac 14.38  (2x) 
judaísmo judaísmo se 
expusera, com toda a constância possível, em seu 
 
5 4 Mac 4.26  O rei 
nação a comer alimentos proibidos e trair o 
judaísmo  




8 Sinagoga de Stobi599  Inscrição dedicatória da Sinagoga de Stobi, na qual 
vida pública agiu de acordo com o judaísmo 
 
600. 
9 Cemitério de Porto601  Inscrição funerária encontrada em cemitério em 
Porto (Portus Traiani), Itália, exaltando uma 
uma 
bela vida dentro do judaísmo 
  
 
Tabela 14  602 
Antiga, mas não para definição específica e absoluta de percepções próprias dos antigos. A este respeito, cf. 
NONGBRI, 2013. 
598 Cf. m. Ket 7.6. 
599 Esta inscrição, que menciona Claudius Polycharmos, tendo sido encontrada na Basílica de Stobi parece ser 
originária da Sinagoga de Stobi, uma vez que diversas referências ao nome de Polycharmos aparecem em 
fragmentos e traços de graffiti e dipinto na Sinagoga, que data entre os séculos II e III d.C. Cf. HACHLILI, 
1998, p. 412. 
600 
-
símile da inscrição). Cf. MARMORSTEIN, 1937, p. 374 (organização por palavras); CIJ, 694 (I). 
601 CIJ
Ela viveu com seu esposo trinta anos uma bela vida dentro do judaísmo. De seus filhos ela viu netos. Aqui jaz 
     
N, 1952, p. 170. 
602 Tabela baseada em: AMIR, 1982, p. 35-36. Cabe se destacar o fato de que o termo 
em grandes obras de língua grega como as de Filo de Alexandria e Flávio Josefo, os quais escrevem 
extensivamente sobre os eus costumes, mas não se valem deste termo. Também não aparece em 
autores gregos que falam dos judeus, do mesmo modo que seu correspondente em latim (Iudaismus) não é 
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 Os diferentes usos de  nas diferentes fontes indica que este termo teve 
diferentes significados, estando relacionado não somente a aspectos relativos à cidade ( ), 
da No. 8), mas também a aspectos mais abrangentes, de 
um termo restrito à realidade religiosa e, justamente por isso, se faz necessário um estudo 
mais pormenorizado dos aspectos político e cultural do  em 2 Macabeus, a fim de 
se perceber seu aspecto religioso à luz de uma concepção mais ampla e abrangente. Sendo 
assim, se estudará a seguir o  a partir de seu caráter político (3.1) e cultural (3.2), 
para depois se analisar com mais profundidade a apresentação religiosa do mesmo em 2 
Macabeus (3.3). 
 
3.1 A POLITEIA DOS JUDEUS 
 
 No que diz respeito ao aspecto político de , este aparece em 2 Macabeus 
como uma verdadeira . Como já explicado anteriormente603, o  se 
apresentou a partir de uma imposição com a introdução ( ) de novos costumes 
( ) e abolição (
( ) legais ( ) judaicas, conforme o texto de 2 Macabeus 4.11, já citado 
anteriormente604: 
 
Suprimiu os privilégios reais benignamente concedidos aos judeus por intermédio de 
João, pai de Eupólemo, o mesmo que depois chefiou a embaixada com o objetivo de 
estabelecer amizade e aliança com os romanos. E, abolindo as instituições legítimas, 
introduziu costumes contrários à Lei.605 
 
 Deste modo, pode-se compreender o  como a realidade política 
( ) vigente na Judeia antes e depois606 do  imposto. Isto não significa que 
-
religioso. Pelo contrário: sendo uma constituição política, se estabelece justamente na 
utilizado pelos autores latinos que tratam dos judeus. Cf. MASON, 2007, p. 461. O LSJ (p. 832) traz apenas dois 
casos de exemplo do emprego de [ -
Hatch e Redpath (1983, p. 687 [I]) indica os casos de 2 Macabeus (1-4) e 4 Macabeus (5). 
603 Cf. 2.3 (introdução). 
604 Cf. 2.3 (introdução). 
605     
   
  
606 
mas também a realidade posterior, que a reestabelece. 
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religião. Afinal, como bem indicou Lucio Troiani (1994, p. 12)
vida dos antigos, especialmente no que diz respeito à vida pública607 e à constituição política, 
uma vez que a religião era mais uma realidade social do que uma realidade pessoal. 
 Considerando-se tal relação íntima entre política e religião, não se pode negar que as 
consequências esperadas para a transformação política empreendida por Jasão fossem também 
a nível religioso: é por isso que
de trezentas dracmas de prata608 para o sacrifício a Herakles, por conta dos jogos 
quadrienais609 (2 Mac 4.18-19a). Porém, se o aspecto político da reforma foi bem acolhido 
610, estes mesmos não se conformaram com a pretensão de 
tal transformação religiosa: desobedecem ao comando de Jasão e, ao invés de oferecerem o 
valor para o sacrifício a Herakles, o utilizam para a construção de trirremes. Assim, fica claro 
que, apesar da forte conexão entre religião e política no mundo antigo, havia  mesmo que 
estivesse ainda em nascimento neste contexto  uma diferenciação entre culto e 
política/cultura611. Afinal, mesmo entre os judeus que abraçaram a transformação cultural e 
política haviam aqueles que não aceitaram as mudanças drásticas no culto que Jasão parecia 
pretender e talvez nem mesmo aquelas as quais Antíoco impôs mais tarde aos judeus. Porém, 
mesmo que buscassem preservar  ao que parece  o culto judaico, não são associados ao 
. Se fossem associados com um modo de vida, seria com o . 
 




[de gregos e romanos] e muito poucas particulares eram empreendidas sem antes suplicar aos deuses sua 
proteção, através de preces e sacrifícios, e sem lhes retribuir com dádivas e oferendas, subsequentemente, os 
 
608 2 Mac 4.19 menciona o valor de trezentas dracmas de prata (
consideravelmente alto, é suficiente para custear a construção de trirremes, que é o destino dado às dracmas 
pelos enviados de Jasão, que desobedecem seu comando. Cf. 2 Mac 4.19b-20. 
609 Os jogos em honra a Herakles foram levados à Síria pelo exército de Alexandre, o Grande. Posteriormente, ao 
final do séc. III a.C., os jogos se tornaram permanentes na cidade de Tiro e quadrienais. No séc. II a.C., os jogos 
já estavam tão fortes na Síria que campeões fenícios chegaram a ir para Atenas e Cos para competir. Cf. 
REMIJSEN, 2015, p. 89. 
610 Cf. nota 498. 
611 
Diáspora co
(COLLINS, 2005, p. 43). Sobre a distinção entre culto e cultura na relação do judaísmo com o helenismo, cf. 
COLLINS, 2005 [esp. p. 21-43]. 
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não é restrito ao culto, mas também inclui o aspecto político. É neste ponto que eles pecam, 
segundo o autor de 2 Macabeus. Afinal, com tal medida de transformação política de 
Jerusalém, Jasão acabou por alterar completamente a constituição política ( ) da 
 de Jerusalém? 
 Se, por um lado, o termo  612, 
por outro lado também era o indicativo de forma de governo613. No caso de 2 Macabeus, 
apesar de estar relacionado a estes sentidos gregos  seja na constituição de Jerusalém como 
, ganha 
também um novo sentido, como expressão da relação entre a Torá e a constituição política de 
Israel. A ao mesmo tempo como um conceito grego e como o meio 
115) em 2 Macabeus. Quanto à constituição de Israel, pode ser entendida como a constituição 
a partir da religião judaica, mas também das várias práticas e leis associadas a esta, como a 
circuncisão, as leis relativas à alimentação e mesmo o sábado. 
 A constituição dos judeus, porém, também tinha outro elemento essencial, que 
vinculava ainda mais do que os demais a religião judaica e sua constituição política: o sumo-
sacerdócio, que detinha tanto o poder religioso como o poder político614, na (dupla?) liderança 
do povo. Este aspecto do sumo sacerdócio como autoridade política máxima parece ter levado 
Hecateu de Abdera à percepção equivocada de que os judeus nunca tiveram um rei615, uma 
616. Possivelmente a 
612 Cf. Heródoto, Hist., 9.34; Tucídides, Bell. Pel., 6.104; LSJ, p. 1434. 
613 Cf. Platão, R., 544b; 562a; Ésquines, Cont. Tim., 1.4; Aristóteles, Pol., 1293a37; 1274b26; 1289b27; 
1292a32; 1288b31; Xenofonte, ; LSJ, p. 1434. 
614 Segundo VanderKam (2004, p. 195), o texto de 2 Macabeus, onde Onias III é exaltado (cf. 2 Mac 4.1-2), 
indica que o sumo sacerdote já era . A documentação 
apresentada em 1 Macabeus, a qual inclui cartas trocadas entre sumo sacerdotes judeus e os espartanos, também 
parece desafiar a afirmação de que o sumo sacerdócio pré-
(BRUTTI, 2006, p. 94). Sendo assim, é bem provável que a ascensão dos macabeus tenha alterado a constituição 
do sumo sacerdócio, mas que desde antes tal cargo já fosse a autoridade máxima tanto a nível religioso como 
político. Sobre o desenvolvimento do sumo sacerdócio, cf. VANDERKAM, 2004; BRUTTI, 2006; BABOTA, 
2013. 
615 É evidente, pelo registro judaico, que os judeus tiveram reis, a exemplo de Saul, Davi e Salomão, os três 
primeiros reis de Israel. Os registros dos diversos reinados de Israel e da Judeia estão nos livros de 1 e 2 Samuel, 
1 e 2 Reis e 1 e 2 Crônicas. 
616 Hecateu de Abdera, Aegyptiaka apud Diodoro Sículo, Bib. Hist., 40.3 = Fócio, Bib., Cod. 244 = F9R = FGrH 
III A264 F= 13 Müller = 9 Reinach = 11 Stern. Esta afirmação, evidentemente equivocada, foi readequada por 
muitos tradutores, [there] never [has been] a king of the Jews -
the Jews have never had a king the Jews never have a king
was never to be a king of the Jews
Segundo Doron Mendels (1983) esta afirmação de 
Hecateu foi uma adequação grega à percepção que o autor recebeu de suas fontes judaicas, que provavelmente 
possuíam uma visão negativa a respeito da monarquia, supervalorizando o sumo sacerdócio na constituição 
política judaica. Cf. MENDELS, 1983, p. 105. 
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valorização do sumo sacerdócio, enfatizada ainda pela ideologia do Templo617, também possa 
ter contribuído para uma percepção negativa dos judeus quanto à monarquia618, apesar da 
importância do rei Davi tanto na história judaica619 como na promessa messiânica620. Se assim 




Figura 15  Prutá de João Hircano622 
Anverso: grinalda à direita e inscrição ao centro. Inscrição (hebraico623
617 Cf. 1.3.1. 
618 Segundo Doron Mendels (1983, p. 104-105), as fontes judaicas do período persa já indicam uma supremacia 
da ordem sacerdotal acompanhada por uma diminuição de ênfase na realeza em geral, de modo que nos livros de 
Esdras e Neemaias Davi somente é mencionado em conexão ao culto no Templo (Ed 1.8; 7.1-6; 10.10, 16; Ne 8; 
12.26). Também, em Neemias 13.26 há um tom de crítica a Salomão, e em Neemias 6.6-8 se pode encontrar uma 
crítica à monarquia. Cf. MENDELS, 1983, p. 105, nota 56. 
619 Apesar de Saul ser o primeiro rei, segundo o relato bíblico (1 Sm 8-10), Davi é considerado o rei mais 
importante da história bíblica, se tornando não somente um padrão de rei, mas também um verdadeiro símbolo 
da própria monarquia de Israel. 
620 O Messias (hebraico: ), ou Cristo (grego: que significa ungido como alusão à unção dos reis 
de Israel (1 Sm 9.16; 24.7), é a designação do salvador esperado pelo povo de Israel, segundo as profecias. 
Segundo a Bíblia Hebraica, Deus faz uma promessa a Davi, que sua posteridade seria eterna (Sl 89.3ss). No 
retorno do exílio esta perspectiva teológica se desenvolveu na ideia de um salvador descendente de Davi, o 
Cf. CULLMANN, 2008, p. 
152ss; SlSl 17.21. 
621 Cf. KANAEL, 1963; . 
622 Fonte: Kunst Historisches Museum Wien, Áustria, Showcase 3 (The Maccabean Revolt), 1B. 
623 O uso do hebraico nas inscrições de moedas asmoneias indica uma transformação da própria percepção 
judaica em relação a esta língua: como bem indicado por Seth Schwartz (1995), o hebraico, que a princípio não 
era identificado como um elemento central na identidade judaica antes do domínio persa, começa a ser percebido 
deste modo a partir do suporte imperial dos Aquemênidas em relação ao Templo e à Torá, aos quais o hebraico 
se associava. No contexto macabeu, porém, o hebraico parece ter se tornado um símbolo nacional subsidiário, 
servindo para evocar os símbolos principais (Templo e Torá). Por fim, com a destruição do Templo em 70 d.C. e 
a remoção da Torá como constituição da nação judaica, o hebraico serviu como mecanismo de preservação da 
identidade judaica, especialmente através dos Rabbis. 
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Conselh . Borda com filetes aparente no lado esquerdo. Reverso: duas cornucópias com uma romã 
no meio, ao centro. Borda pontilhada. 13 mm., 1.97 g., 129-104 a.C., cunhada em Jerusalém. 
 
 e melhor recebida 
asmoneias parece indicar (cf. Figura 15). Apesar desta constituição política por sumo 
) por Flávio Josefo624, também pode 
dividia seu poder com o Conselho dos judeus, tal como se percebe em boa parte das inscrições 
das moedas asmoneias (p.e. Figura 15)625. Considerando-se que o  aparece como 
uma , não somente em 2 Macabeus, mas também posteriormente, em Eusébio de 
Cesaréia, que chega a contrastar o termo com  (NONGBRI, 2013, p. 54)626, se 
pode perceber o  como o reestabelecimento do verdadeiro sumo sacerdócio, tanto 
Mac 4.13), sua subida ao poder é uma imposição do , respondido pelo 
 com a ascensão de Judas, o verdadeiro sumo sacerdote, aprovado por Deus e pelo 
povo. Mas, se por um lado a  é a constituição do sumo sacerdócio, por outro lado 
também é a vida dos judeus a partir das suas leis. 
 
3.1.2 A Lei e as leis 
 
 Certamente os termos gregos  e 
essenciais na compreensão da ideia de  em 2 Macabeus: além de serem os 
624 Cf. Josefo, Ap.   
  
ODRIGUES, 2000; SCHWARTZ, 1983-1984; 
AMIR, 1985-1988. 
625 A cornucópia dupla, recorrente nas moedas do período, pode ser um símbolo da diarquia. Este símbolo, 
recorrente nas moedas asmoneias (cf. Tabela 12), parece acompanhar de certo modo à ideia da diarquia, presente 
(Hendin 1134, 1136), Alexandre Janneu (Hendin 1144), Judas Aristóbulo II (Hendin 1142), João Hircano II 
(Hendin 1159) e Matatias Antígono (Hendin 1162), cf. LYKKE, 2012, p. 103 (Text Table III). Apesar de 
cunhagem  
626 Diferente do que Boyarin (2004, p. 205) defendeu, não se trata aqui da apresentação do Cristianismo como 
uma religião, ao lado do Helenismo (paganismo) e Judaísmo. Antes, não separando religião de nacionalidade 
(NONGBRI, 2013, p. 54), Eusébio define o Cristianismo como um 
porque percebe o judaísmo ( , Dem. 
Ev., 1.2.2). Cf. Eusébio, Dem. Ev., 1.2.5. A respeito do caráter étnico, político e cultural do Cristianismo em 
Eusébio, cf. JOHNSON, 2006. 
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principais termos utilizados em relação à lei e aos costumes judaicos627, são também 
utilizados neste sentido de modo restrito, afinal, 2 
Etimologicamente, o termo  
628. Com o tempo, 
629 e ainda um estatuto estabelecido por uma autoridade630, 
enquanto o seu plural, , veio a se tornar a terminologia grega própria para designar as 
leis codificadas de uma comunidade (HIMMELFARB, 1998, p. 30; RENAUD, 1961, p. 55-
64). Em 2 Macabeus, porém, seu uso (amplo e recorrente) indica um sentido ainda mais 
profundo, conforme se pode perceber pela Tabela (15) abaixo: 
 
Número Referência Forma Comentário 
1 2 Mac 2.22  O autor de 2 Macabeus comenta sobre o tema de 
[Judas e seus irmãos] recuperarem o Templo (...) 
de libertarem a cidade e de restabelecerem as leis 
 
2 2 Mac 3.1  O autor ressa
leis 
contrastando com o tempo dos sumos sacerdotes 
seguintes (Jasão e Menelau). 
3 2 Mac 4.2  
observador das leis  
contraste com a acusação de que seria um 
 
4 2 Mac 4.17  Indicação da situação de helenização sob Jasão 
leis 
divi  
5 2 Mac 5.8  Jasão, em situação de expulsão, é visto como 
leis  
6 2 Mac 5.15  leis e da 
 
7/8 2 Mac 6.1 (2x)  A perseguição de Antíoco, conduzida por Geronte, 
abandonarem as leis de seus pais e a não 




judaica, não se comparam ao amplo e restrito uso d
que outro termo é utilizado, duas (2 Mac 11.24 e 25) aparecem na carta de Antíoco V aos judeus, ou seja, não 
expressam uma (auto) definição judaica, mas antes uma percepção exterior a respeito das leis e costumes dos 
judeus. 
628 Cf. KLEINKNECHT, 1985, p. 1022 (IV). 
629 Cf. LSJ, p. 1180; Hesíodo, Th., 66; Heródoto, Hist., 7.104; Platão, Lg., 715d; Platão, Prt., 337d; Hipócrates, 
Art., 18; Ésquilo, Eu., 448; Hesíodo, Op., 276; Sófocles, Tr., 1177; Sófocles, OT, 865; Ésquilo, Pr., 150. 
630 Cf. LSJ, p. 1180; Aristóteles, Ath., 7.1; Platão, Tht., 173d; Andôcides, Myst., 1.85; Demóstenes, Cor., 18.12. 
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9 2 Mac 6.5  Indicação de que as ofertas no altar durante a 
las leis  
10 2 Mac 6.28  Eleazar afirma deixar sua morte como exemplo aos 
generosamente, pelas veneráveis e santas leis  
11 2 Mac 7.2  Um dos sete irmãos martirizados afirma a Antíoco 
que est
transgredir as leis  
12 2 Mac 7.9  O segundo dos sete irmãos afirma a Antíoco que 
leis  
13 2 Mac 7.11  O terceiro dos sete irmãos afirma que, assim como 
recebeu do céu seus membros (corpo), os 
leis
recebe-los novamente (na ressurreição). 
14 2 Mac 7.23  A mãe dos sete irmãos lembra a seus filhos que o 
Criador do mundo os formou e retribuirá a el
leis  
15 2 Mac 7.30  O mais moço dos sete irmãos afirma ao rei que não 
Lei
d  
16 2 Mac 7.37  O último dos sete irmãos afirma a Antíoco que 
leis de nossos 
ao povo judeu. 
17 2 Mac 8.21  O autor indica que Judas Macabeu encorajou seus 
leis  
18 2 Mac 8.36  Nicanor admite a invulnerabilidade dos judeus por 
leis 
 
19 2 Mac 10.26  
Lei
diante do altar e oraram a Deus para que lhes fosse 
favorável, sendo inimigo de seus inimigos e 
adversário dos seus adversários. 




21 2 Mac 12.40  Encontram-se, embaixo das túnicas dos soldados 
falecidos na batalha de Odolam, objetos 
Lei 
 
22 2 Mac 13.10  Judas conclama ao povo que ore a fim de que Deus 
Lei, 
 
23 2 Mac 13.14  Judas incentiva seus companheiros para que lutem 
leis, pelo Templo, pela cidade, 
 




Tabela 15  A lei em 2 Macabeus631 
631 Tabela baseada na listagem de Martha Himmelfarb (1998, p. 25, nota 14). Himmelfarb somente troca a 
indicação do verso 8.21 por 8.2. 
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 Pela tabela acima, pode-se perceber que a palavra  é utilizada não somente para 
se referir ao texto sagrado judaico (No. 19632 e 24633) e às especificidades jurídicas dos judeus 
(esp. No. 1 e 20), mas também serve como um mecanismo de referência ao próprio judaísmo. 
leis leis
não apenas por descumprirem as ordenanças bíblicas, mas também pela helenização da 
Judeia634 e pela relação com Antíoco. São apóstatas e traidores não apenas de uma jurisdição, 
mas também de uma cultura e um modo de vida. As  são também o grande símbolo do 
, de modo que os opositores ao  não apenas lutam pelas  (23), 
mas também estão dispostos a morrerem pelas , a exemplo de Judas (17), Eleazar (10) e 
os sete irmãos mártires (11-16). Pode-se perceber, deste modo, que tanto a expressão  , 
 635
Himmelfarb (1998, p. 25). Ou seja, ambos os termos não apenas designam uma realidade 
jurídica ou um escrito específico (Torá), mas também servem como referência ao próprio 
 em contraste com o  (HIMMELFARB, 1998, p. 25). Não será à toa, 
 
-
lembra Tessa Rajak (2001, p. 114)636. 
 
632 Segundo Jonathan A. Goldstein (1983, p. 397) há, no início do versículo uma referência a Joel 2.17, enquanto 
então s -se, portanto, muito 
12.5; 22.36; Lc 2.27; 10.26; 16.17; Jo 1.17,45; At 6.13; 7.53; 18.13,15; 21.20; 23.3; Rm 2.13,15,18,20,23,26; 
4.15; 7.1,5,14,21. 
633 
Moisés (15) parece ser uma referência clara à Torá, e a proibição indicada no No. 21 parece ser uma referência 
ao texto de Deuteronômio 7.25-26, que proíbe que os judeus possuam ídolos. Cf. GOLDSTEIN, 1983, p. 448. 
634 A construção do ginásio implica na transformação não somente jurídica, mas também cultural de Jerusalém e 
 
635 
Macabeus, sendo 18 vezes no plural (2 Mac 2.22; 3.1; 4.2,17; 5.8,15; 6.1,5,28. 7.2,9,11,23,37; 8.21,36; 11.31; 
13.14) e 6 vezes no singular (2 Mac 6.1; 7.30; 10.26; 12.40; 13.10; 15.9), conforme se pode perceber na Tabela 
compreensão comum e política (RENAUD, 1961, p. 64-65). Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 30. De fato, como 
indicado por Laurent Monsegw
guia a vida de Israel e afeta o pensamento, discurso e feitos de seu povo (SAMUEL, 2017, p. 55). 
636 nomos
nomos
mas também se apresenta em 2 Macabeus, que descreve com detalhe este judaísmo sendo o objeto da ira grega 
com as proibições referentes às leis. 
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3.1.3 A defesa das leis ancestrais  
 
 Em 2 Macabeus,  também aparece em particular associação com Deus, como 
se pode perceber quando o termo está com adjetivos637: fala- divinas
de Deus suas - por ele estabelecidas
mesmo tempo, porém, estas leis possuem um caráter histórico: as leis são de seus pais (7, 11 e 
relacionados, como se pode perceber em 2 Macabeus 6.1, onde ambos os usos (7/8) aparecem 
 seus 
em negação da origem divina da mesma (HIMMELFARB, 1998, p. 28, nota 17)638, mas antes 
acrescenta a esta um valor político diferenciado. 
 Apesar do valor e da sacralidade das leis judaicas estarem, para os próprios judeus, 
na origem divina desta639, para o público helenístico de 2 Macabeus (e da revolta como um 
Robert Doran (2011, p. 427)
640, por 
637 
Himmelfarb (1998, p. 27, nota 17). Quando há os mesmos, normalmente servem como meio de associar o termo 
a Deus. Na contagem de Himmelfarb, em 12 casos não há  modificadores (2 Mac 2.22 [1]; 3.1 [2]; 4.2 [3]; 5.8 
[5],15 [6]; 6.5 [9]; 8.21 [17]; 10.26 [19]; 12.40 [21]; 13.10, [22] 14 [23]; 15.9 [24]), em 7 casos há modificadores 
que estabelecem uma relação com Deus (2 Mac 4.17 [4]; 6.1 [8]; 7.9 [12], 11 [13], 23 [14], 30 [15]; 8.36 [18]), e 
em apenas 4 casos há modificadores que associam as leis aos próprios judeus (2 Mac 6.1 [7]; 7.2 [11], 37 [16]; 
11.31 [20]). O caso de 2 Macabeus 6.28 (10) parece indicar uma relação com Deus, apesar de esta não estar 
explícita, enfatizando o caráter das próprias leis, em seu valor, mais do que em sua origem. Cf. HIMMELFARB, 
1998, p. 27-28, nota 17. 
638 De fa
purificações e as ofertas purificatóri
DORAN, 2011, p. 428; SOKOLOWSKI, 1969, p. 263, nº 154, linhas 5-6. Outra inscrição, de Éfeso, também do 
ção que o magistrado acenda fogo aos 
altares e ofereça incensos. Cf. DORAN, 2011, p. 428; SOKOLOWSKI, 1962, p. 203, nº 121, linhas 2-4. Por fim, 
Doran menciona o fato de que, quando Adriano afirma que ninguém disputará a respeito dos cidadãos de Narkya 
terem uma polis e os direitos da mesma, indica como argumento o fato de que se podem ver que estes possuem 
2011, p. 428). Cf. JONES, 2006, p. 151-162. 
639 Segundo a tradição judaica, as leis judaicas foram entregues por Moisés ao povo enquanto este estava no 
deserto. Também os cinco primeiros livros da Tanakh, chamados em conjunto de Torá (Lei), teriam sido escritos 
por Moisés. Mesmo assim, porém, as leis teriam tido uma origem divina, sendo concedidas pelo próprio Deus a 
Moisés, a fim de que as entregasse e ensinasse ao povo. Deste modo, pode-se perceber, p.e. uma indicação da 
autoria divina dos Dez Mandamentos, obra do próprio Deus (Êx 34.1; Dt 4.13; 5.22; 10.4), ao mesmo tempo que 
é entregue ao povo por Moisés (cf. Êx 34.27-28). 
640 Tucídides, Bell. Pel (inglês: the laws of their fathers, cf. 
159 
o somente afirmando que seus opositores 
fizeram mal em abolir as leis ancestrais, mas também indicando que tentariam preservar tais 
leis e forçar os oligarcas a fazerem o mesmo. A proibição das leis ancestrais, portanto, tal qual 
é a apresentação de 2 Maca
malvisto no ambiente político do mundo helenístico641. 
 
conquistada, não mais possuía o direito de existir a partir de suas leis e instituições, apenas as 
retomando através de um ato promulgado pelo seu novo mestre (BICKERMAN, 2007, p. 340 
[I])642. No caso judaico, Antíoco III havia concedido o direito de que os judeus continuariam 
com suas leis ancestrais ( )643. Mais tarde, porém, João Hircano chega a 
644. 
 
bem indicado por Políbio, várias cidades que haviam sido destituídas de suas leis ancestrais 
após serem compelidas a entrarem na Liga Etólia645 tiveram sua forma de governo ancestral 
(  ) restituída e puderam novamente praticar suas leis e constituição 
ancestrais (  )646. Outro exemplo importante é 
    
641 Como se verá adiante (logo abaixo e na seção 3.2.1), a afirmação de Arnaldo Momigliano (1975, p. 100) 
nação 
não somente a Liga Etólia obrigou cidades a mudarem suas leis e revogarem leis ancestrais e Cleomenes alterou 
as leis espartanas, mas também Filopoemen revogou as leis ancestrais de Licurgo em Esparta, impondo as leis 
dos aqueus (cf. 3.2.1). 
642 Quando Filipe V da Macedônia conquista a ilha de Nisyros, p.e., concede aos seus habitantes que continuem a 
praticar suas leis, como atestado pelos próprios habitante
  
BICKERMAN, 2007, p. 341; HIMMELFARB, 1998, p. 28. Poderia ser, porém, que a cidade tivesse de solicitar 
esta concessão ao rei, como uma cidade não nomeada da Ásia Menor, que quando conquistada pediu ao rei que 
lhe restaurasse às suas próprias leis e ao seu governo tradicional. Cf. BICKERMAN, 2007, p. 340. Em outros 
casos, porém, as leis ancestrais eram revogadas, até o poder mudar de mãos, e o novo soberano as restaurar, 
como é o caso da cidade de Apolônia de Rhyndacos, que perdeu sua política ancestral quando estava sob 
Antíoco III e somente a restaurou quando sob Eumenes II, que atendeu ao pedido de Korragos, governador do 
 Cf. 
DORAN, 2011, p. 428. 
643 Josefo, AJ, 12.142. Cf. BICKERMAN, 2007, p. 315ss [I]. 
644 Josefo, AJ       
645 A Liga Etólia foi uma confederação de cidades gregas centrada na Etólia, região no centro da Grécia, se 
estabelecendo em oposição à Liga Aqueia, centrada na Acaia, ao norte do Peloponeso. Inicialmente se aliou aos 
romanos, mas depois guerreou contra estes na Guerra Etólia (191-189 a.C.), tornando-se vassala dos romanos. 
646 Políbio, Histor.    
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Esparta: apesar de Cleomenes ter alterado a constituição de Esparta após conquista-la, 
Antígono veio depois a reestabelecer sua política ancestral647. Também os romanos foram 
exaltados por restaurarem a constituição  648, que 
provavelmente havia perdido a prática de suas leis ancestrais após ser tomada por Seleuco, 
uma prática não somente bem vista politicamente, mas também um meio de exaltar uma 
atitude ou personagem político, até porque a restauração de leis implicava em melhora 
política, tanto entre os gregos como posteriormente entre os romanos. Assim, quando Otávio 
restaurou uma aparência de legalidade em 28 a.C., a apresentou como uma restauração da 
República e das antigas leis649, de modo que sua atitude foi comemorada com uma moeda de 
ouro650 leges e iura651 
(KANTOR, 2012, p. 68), a fim de legitimar a nova situação romana, que estava se iniciando, 
com a constituição do Império (27 a.C.) como restauração da República652. Segundo o próprio 
Augusto, as suas três recusas (em 19, 18 e 11 a.C.) ao desejo do Senado e do povo de que se 
tornasse único e plenamente empoderado guardião da lei e da ordem (curator legum et morum 
summa potestate solus), se deram por seu cuidado em não aceitar nenhum cargo que fosse 
contra morem maiorum)653. 
 
 . Cf. POLYBIUS, 1979, p. .364 
647 Políbio, Histor., 2.47.3; 2.70.1. 
648 Políbio, Histor., 21.6; 21.45.7; Tito Lívio, Urb., 37.11.15. 
649 Otávio Augusto apresentou o novo estado político como res publica restituta ou conservata, o que não 
significou a preservação da República, como sistema político, mas antes a restituição das leis tradicionais, 
suspensas durante o triunvirato e restaurando uma imagem de normalidade constitucional. Como lembra Tácito 
seu triunvirato e nos d sexto demum 
consulatu Caesar Augustus, potentiae securus, quae triumviratu iusserat abolevit deditque iura quis pace et 
principe uteremur). Esta restituição se deu em um processo, tanto revivendo a função colegial do consulado (Dio 
Cassio, Hist. Rom., 53.1.1) como concedendo ao Senado seu poder sobre as províncias, de modo a estabelecer 
uma restitutio rei publicae. Cf. HURLET; VERVAET, 2010, p. 335. 
650 Apesar do questionamento de R. Martini (1992, 1996) a respeito da veracidade desta moeda, a maioria dos 
numismatas se colocou a favor da legitimidade da mesma (BIANCHI, 2007, p. 8, nota 11), especialmente em 
decorrência da descoberta de outro exemplar da mesma cunhagem (Blackburn Museum, Lancashire, RNUM-
063004). Cf. ABDY; HARLING, 2005. Sobre a moeda e sua importância histórica, cf. MANTOVANI, 2008; 
RICH; WILLIAMS, 1999. 
651 O termo iura é o plural de ius, termo latino referente à lei, tanto em relação às leis do povo romano (iura 
populi romani) quanto em relação à lei em geral, como o uso do ablativo (iure) indica, designando o que está em 
conformidade com a lei. Cf. BERGER, 1953, p. 525 [verbete Ius (Iura)]. O termo leges é o plural de lex, palavra 
latina para leis, especialmente em relação a conjuntos de leis ou leis específicas. O binômio iura-leges indica, 
portanto, uma relação tanto com os textos legais (leges) quanto com a doutrina legislativa (iura), e se constitui, 
 (2007, p. 9, nota 11). 
652 Apesar da propaganda de restauração, a transformação sob Augusto foi muito mais para uma nova Roma do 
que a volta aos modos antigos, cf. RICHARDSON, 2012, p. 85. Sobre a alegação de restauração da República e 
o estabelecimento do Império, cf. esp. RICHARDSON, 2012. 
653 Otávio Augusto, Res Gest., 6. Cf. EDER, 2005, p. 14. 
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Figura 16  Moeda de ouro de Otávio.654 
Anverso: Rosto de Otávio Augusto virado à direita. Inscrição: IMP[ERATOR] CAESAR DIVI F[ILIUS] 
CO[N]S[UL] VI. Reverso: Otávio sentado em uma sella curulis virado à esquerda, segurando um pergaminho na 
mão direita e com uma caixa de pergaminhos aos seus pés, à esquerda. Inscrição: LEGES ET IVRA P[OPVLO] 
R[OMANO]655 RESTITVIT. Moeda de 28 a.C., cunhada na região da atual Turquia. 18 mm. de diâmetro e 
7.95g. 
 
 Da mesma forma, 2 Macabeus parece apresentar Judas Macabeu como o restaurador 
das leis ancestrais dos judeus (1), não somente legitimando a Revolta dos Macabeus como 
também estabelecendo uma propaganda do próprio judaísmo aos moldes gregos656. Esta 
propaganda, porém, não se dá somente em relação às leis, mas também no uso da 
ancestralidade como elemento discursivo importante657. Assim, 2 Macabeus não fala somente 
, 2 
 , 2 Mac 7.24), das 
 
 )658, utilizado na resposta dos mártires a Antíoco (2 Mac 7.8, 27), na luta do 
654 Fonte: The British Museum, nº 1995,0401.1. 
655 Não está claro se a abreviatura P R na inscrição (reverso) se refere a POPULO ROMANO ou POPULI 
ROMANI, cf. BIANCHI, 2007, p. 9, nota 11. POPULO ROMANO: Richard Abdy e Nicholas Harling (2005). 
POPULI ROMANI: Dario Mantovani (2008). 
656 
ra grega (cf. LSJ, p. 1348), aparece somente em uma passagem 
em Provérbios (27.10) e numa passagem corrompida de 2 Esdras (7.5). Trata-se, portanto, de um termo próprio 
do vocabulário grego e mesmo da propaganda política grega. 
657 A relação do 
perceber na posterior declaração de Paulo na sua carta aos Gálatas (1.14), quando afirma que avançou no 
 
658  , o autor de 2 
Macabeus destaca no relato algumas situações na qual o idioma utilizado foi o hebraico, e não o grego. No 
(1998, p. 37). Afinal, quando confrontados com o tirano de fala grega, os mártires o desafiam com o uso da 
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Macabeu (2 Mac 12.37) e mesmo no triunfo judaico sobre Nicanor (15.29)659. Deste modo, 
não somente o  é apresentado como uma defesa das tradições ancestrais, mas 
também o próprio  
(HIMMELFARB, 1998, p. 27)660
( , 2 Mac 4.15)661. 
 A lei ( ) em 2 Macabeus, portanto, apesar de seu caráter religioso  evidente 
pela relação da mesma com Deus, tendo origem divina, e mesmo sendo o símbolo da religião 
judaica , é também a designação do próprio  como uma realidade política, como 
ente por isso que a resistência 
política empreendida pelos macabeus pode ser considerada uma luta em nome da própria Lei 
judaica, ou seja, em nome das suas leis, de sua religião, de seus direitos políticos e mesmo, 
evidentemente, do modo de vida judaico662. A Revolta dos Macabeus, portanto, não foi 
somente uma luta com intenção jurídica e cultural, mas também política: não foi somente 
política, mas também religiosa: 
Mac 13.10 [22]). A luta, portanto, foi uma luta na qual seus integrantes se empenharam para 
[1]), de mo
 
 ) de censura 
(2 Mac 7.24). De fato, a mãe aproveita o hebraico para enganar o tirano (2 Mac 7.27), incentivando seu filho a se 
dispor ao martírio, ou seja, a agir exatamente do modo contrário ao que o rei desejava e lhe pedira 
(HIMMELFARB, 1998, p. 38). Nos capítulos 12 e 15, porém, o hebraico aparece não tanto como contestação, 
Judas (2 Mac 12.37) e no louvor a Deus após a vitória sobre Nicanor (2 Mac 15.29). 
659 Como bem lembra Pierre J. Jordaan (2013), o fato da língua de Nicanor ter sido cortada (2 Mac 15.33) não é 
um fato esporádico, mas se constitui no resultado de um combate de mãos e línguas entre Nicanor e os judeus: 
enquanto o primeiro usou sua cabeça, língua e mão de modo negativo, os judeus usam seus membros de modo 
positivo (JORDAAN, 2013, p. 69), tendo como resultado final que Nicanor tivesse sua mão, cabeça e língua 
para certo combate de idiom ) falada, entre o grego, de Nicanor, e o hebraico, dos 
judeus. Cf. 2 Mac 15.29. 
660 De fato, a própria afirmação das leis ancestrais indica a periculosidade da inovação, uma vez que o apelo às 
tradições ancestrais não indica estabilidade das mesmas, mas justamente o contrário: como destacou Brent 
que servem como meio de adquirir poder e legitimar autoridades. Assim, durante uma crise política em Atenas, 
diferentes grupos tentaram implementar suas propostas políticas indicando-as como um retorno às leis ancestrais. 
ancestral e chega a se colocar como restaurando a constituição, quando na verdade foram bastante inovadores. 
Cf. Aristóteles, Ath., 35.2. 
661 Cf. 2.2.2. 
662 Discordamos de Steve Mason na afirmação deste autor de que 
de vida?), mas antes uma resposta ao 




uso dos termos  e  
(HIMMELFARB, 1998, p. 30), indicando o aspecto político do 663. Também o uso 
 de uma 
percepção política do , apresentando-o aos moldes do pensamento político grego, 
mesmo que seja construído em oposição ao . 
 
3.2 MAIS QUE UMA RELIGIÃO 
 
 Se por um lado  pode ser entendido a partir da perspectiva política ou 
mesmo da perspectiva religiosa  influenciando inclusive na redefinição de , que 
passou a ter, com o tempo, certa interpretação neste sentido, como sinônimo de 
664 , por outro lado também pode ser compreendido a partir de uma perspectiva 
cultural, especialmente quando sofre influência da significação de  como uma 
adaptação à cultura grega. Deste modo, relacionando-se com  em situação de 
oposição, se constitui como a defesa da cultura judaica frente à imposição da cultura grega665. 
É entendido, portanto, como o combate contra a transformação de uma cultura aos moldes 
gregos, seja pela afirmação de sua própria cultura ou ainda pela resistência armada. Em 
ambos os casos, a fim de se afastar dos gregos tendo em vista a constituição de uma oposição, 
663 Como bem apontou Daniel Boyarin (2007, p. 68), o termo 
Jewishness Judaism
(inglês), uma vez que a religião não é o foco do termo. Cf. COHEN, 1996, p. 219. Cf. também COHEN, 1999. 
664 Cf. p.e.: Juliano, Ep., 84a; Cod.Just., 1.11.9.1. Werner Jaeger lembra que este sentido do termo como 
denotou meramente uma unidade linguística e depois cultural, veio a ter o sign
porém, ignorar que o termo permanece, mesmo em seu uso por Juliano, como uma referência  mesmo que 
indireta  à cultura grega, 
pelo contexto de disputa com o Cristianismo. Cf. RUPRECHT, 2002, p. 59-76. Sobre o helenismo em Juliano, 
cf. também HIDALGO DE LA VEGA, 1997. 
665 Jonathan Goldstein (1983, p. 230), seguindo esta mesma lógica, chegou a afirmar que 
significaria permanecer leal à causa e aos costumes gregos. Acontece, porém, qu
Trata-se, portanto, somente de uma teoria, que não serve como evidência na análise do termo  
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2 Macabeus acaba aproximando os judeus de outros povos aos quais a cultura grega teria sido 
imposta de forma semelhante (espartanos), ou que possuem diferenças fundamentais com a 
cultura helenística (romanos). Fica claro, portanto, que assim como o estudo do contexto, 
também o estudo sobre o  666, mas 
parte (3.1) foi apresentado o aspecto político do , nesta próxima parte (3.2) se 
apresentará o aspecto cultural do mesmo, que é aberto pelo próprio livro de 2 Macabeus na 
apresentação não somente de um vínculo entre judeus e espartanos, mas também de supostas 
relações entre judeus e romanos. 
 Para se relacionar os judeus a outros povos (espartanos e romanos), porém, é 
óbvio, mas antes uma construção histórica. Até o século III a.C., o termo hebraico  
(yehûdî
ou ainda quem fosse natural da província persa de Yehud, sentido que o termo667 ganhou a 
partir do retorno do exílio (séc. VI a.C.)668. Sendo assim, denominar um israelita do Reino do 
que cultivasse uma cultura muito semelhante àquela dos habitantes da Judeia. No período 
helenístico669, porém, o termo grego  (plural: 
tanto uma designação geográfica, mas também uma designação étnica e cultural, semelhante 
666 Segundo Daniel Boyarin (2007), o termo 
71. De fato, diversos autores apontam o século IV d.C. como o contexto de constituição do Cristianismo e 
Judaísmo como religiões. Cf. NEUSNER, 1985, p. 77; RUETHER, 1972; STEMBERGER, 1999, p. 1. Isto não 
impede, porém, que aquilo pelo qual se compreendeu anteriormente como 
 
Macabeus. Do mesmo modo também, quando 
(BOYARIN, 2007, p. 71), anteriormente 
atrelados ao termo, como fica evidente neste trabalho. 
667 A designação de pessoas provenientes da província persa de Yehud aparece nas fontes não somente pelo 
hebraico , mas também pelo seu plural ( ), e mesmo pelo aramaico correspondente ( ). Cf. 
BRETTLER, 1999, p. 430. 
668 
o exílio, de modo que com o retorno do mesmo controlaram o novo Estado criado centrado em Jerusalém e no 
Templo, sendo chamados de  (cf. Ed 4.23; 5.1, 5; 6.7-8; Ne 3.33-34). Estes se achariam superiores ao 
 
669 Segundo Malcolm Lowe (1976), o termo vo sentido pelos judeus da Diáspora, que o 
utilizam no lugar de 
fato, o termo  2 
Macabeus. Cf. 2 Mac 1.25, 26; 9.5; 10.38; 11.6. Segundo Solomon Zeitlin, apesar de tanto os judeus da Judeia 
como os da Diáspora serem chamados de 
partir do séc. II d.C., especialmente como 
(ZEITLIN, 1967). 
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ao termo  (plural: 670, como fica claro na Tabela (16) abaixo. 
 
Número Referência Forma Comentário 
1 Inscrição no Amphiareion de 
Oropos671 
 Moschos, um escravo liberto por seu mestre, 
) 
no registro que faz de sua alforria, tendo-a feito 
por suposta ordem do deus Amphiaros e da deusa 
Saúde, que teriam lhe falado por sonho. 
2 Inscrições de Delfos 
/  
Uma primeira inscrição, que data entre 170 e 156 
a.C., relata uma alforria na forma de venda ao deus 
eram Antígona, por nascimento uma judia [  
672. A 
segunda inscrição, de 162 a.C., relata uma alforria 
Judas [ ]673, por nascimento um judeu [  
], pelo preço de quatro minas de 
674. 
3 1 Macabeus Diversas Segundo K. G. Kuhn (1985), 1 Macabeus utiliza o 
termo 
quando não-judeus estão falando; (b) por não-
670 
 pela LXX fora do Pentateuco, apesar de 
aparecer em 2 Macabeus (7.31; 11.13; 15.37). Cf. Jdt 10.12; 12.11; 14.18. No contexto judaico e cristão dos 
primeiros séculos, o termo 
aram  
671 
na cidade portuária de Oropos, na Ática. A inscrição aqui analisada foi encontrada no Amphiareion e, apesar de 
conceder] a liberdade a Moschos, dependente de nenhum homem. Mas se qualquer coisa acontecer a Phrynidas 
[i.e., ele morrer] antes do tempo acabar, que se deixe Moschos livre quando quiser. À boa sorte. Testemunhas: 
Athenodoros filho de Mnasikon de Oropos, Biottos filho de Eudikos de Atenas, Charinos filho de Anticharmos 
de Atenas, Athenades filho de Epigonos de Oropos, Hippon filho de Ésquilo de Oropos. [Feito por] Moschos 
filho de Moschion, o judeu que por ordem do deus Amphiaraos e da deusa Saúde, tendo tido um sonho no qual 
Amphiaraos e Saúde lhe ordenaram que escrevesse isto na pedra e o fiz
1957, p. 264; Schürer, p. 65 (III); COHEN, 1999, p. 96-97. Inscrição original:  | 
 |  | 
 |  |  | 
 |  | 
- |  |  | 
 |  |  Cf. 
LEWIS, 1957, p. 264; CIJ 711b. 
672   
 CIJ 709; Schürer, p. 65 (III). 
673 ve ser = Schürer, p. 65 [III]). De fato, a palavra 
variante do nome Judas. Cf. WILLIAMS, 1997, p. 250. Outro caso Semelhante (CIJ 711) também provém de 
Delfos, na referência a um Judas (
Herekleidas foi Arconte, no mês de Poitropios, Judas, filho de Píndaro, vendeu, com a aceitação de seu filho 
   
 
674 Inscrição: [  
 
 CIJ 710; WILLIAMS, 1997, p. 258. Análise 
e texto parcial: Schürer, p. 65 (III). 
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judeus em textos diplomáticos; (c) pelos próprios 
judeus em textos diplomáticos; (d) por judeus em 
documentos oficiais. O termo 
porém, tanto para se referir ao povo como quando 
em relação ao aspecto religioso675. 
4 2 Macabeus Diversas Segundo a listagem de Gary Morrison676, o livro de 
2 Macabeus apresenta diversas variações do termo 
judeu (maioria dos casos)677, mas também à área 
geográfica da Judeia (11x)678, e ao 
(4x)679. 
5 Filo de Alexandria Diversas Este termo, que aparece somente 20 vezes na obra 
exegética de Filo680, somente é utilizado em 
relação à nação dos judeus, nunca aparecendo de 
forma simbólica681. 
6 Flávio Josefo Diversas Como bem indicado por Margaret H. Williams 
o termo  para designar judeus do pós-
exílio, tanto aqueles da Judeia como aqueles 
habitantes da Mesopotâmia e do Mundo 
Mediterrânico682. Se destaca por apresentar os 
diversos grupos nos quais os judeus se dividiam, 
enfatizando o aspecto religioso dos mesmos683. 
7 Evangelho de João Diversas O particular uso do termo  no Evangelho 
de João provocou um intenso debate que resultou 
em diversas teorias: segundo Urban C. von Wahlde 
(1982; 2000, p. 52-54), o termo se restringe às 
autoridades religiosas judaicas; para Daniel 
Boyarin (2002), indica um grupo específico dentro 
da religião judaica; Malcolm Lowe (1976) sugere 
tanto as autoridades religiosas como o povo 
comum; outros autores como Francis J. Moloney 
(2002) e Raimo Hakola (2005, p. 231) sugerem, 
porém, q 684. 
8 Dio Cassio685  
675 Cf. 1 Mac 2.23; 4.2; 8.20, 23, 25, 27, 29, 31; 10.23, 25, 29, 33, 34, 36; 11.30, 33, 47, 49, 50, 51; 12.3, 6, 21; 
13.36, 42; 14.20, 22, 33, 34, 37, 40, 41, 47; 15.1, 2, 17 (2x).  
676 Cf. MORRISON, 2004, p. 225-227 (Appendix One). 
677 2 Mac 1.1 (2x), 7, 10; 3.32; 4.11, 35, 36; 5.23, 25; 6.1, 6, 8; 8.10, 11, 32, 34, 36 (2x); 9.4 (2x), 7, 15, 17, 18, 
19; 10.8, 12, 14, 15, 24 (2x), 29; 11.2, 15, 16 (2x), 24, 27 (2x), 31, 34; 12.1, 3, 8, 17, 30, 34, 40; 13.1, 9, 13, 18, 
19, 21, 23; 14.5, 6, 12, 14 (2x), 37. 
678 2 Mac 1.1 ( ); 1.10 ( ); 5.11; 8.9; 10.24 ( ); 11.5; 13.1; 13.13; 14.12; 14.14 ( ); 
15.22. 
679 2 Mac 2.21; 8.1; 14.38 (2x). Cf. Tabela 14. 
680 Filo de Alexandria, Mos., 1.1, 7; 2.17, 25, 41, 193, 216; Dec., 96; Spec., 1.97; 2.163, 166; 3.46; 4.179, 224; 
Virt., 65, 168, 206, 212, 226. 
681 Cf. BIRNBAUM, 1996, p. 45. 
682 Cf. Flávio Josefo, AJ, 11.169-173. Sobre o uso de 
um lado Josefo não restringe os judeus à Judeia, também não restringe, em alguns casos, a Judeia à região sul de 
Israel, incluindo a Galileia como parte desta (AJ, 12.421; 13.336-337; 14.120; Bell. Jud., 1.309), apesar de em 
outros casos distinguir a Galileia da Judeia (AJ, 13.50, 125; 17.318-319; Bell. Jud., 1.22; 2.95-96, 247; 3.48). Cf. 
MILLER, 2010, p. 120.  
683 A respeito da apresentação de Josefo dos vários grupos religiosos judaicos, cf. BAUMGARTEN, 2007. 
684 O Evangelho de João utiliza o termo 
10, 15, 16, 18; 6.4, 41, 52; 7.1, 2, 11, 13, 15, 35; 8.22, 31, 48, 52, 57; 9. 18, 22 (2x); 10.19, 24, 31, 33; 11.8, 19, 
31, 33, 36, 45, 54, 55; 12.9, 11; 13.33; 18.12, 14, 20, 31, 33, 35, 36, 38, 39; 19.3, 7, 12, 14, 19, 20, 21 (3x), 31, 
38, 40, 42; 20.19. Cf. CLARK-SOLES, 2015, p. xi. Para uma breve exposição das principais teorias, cf. 
CLARK-SOLES, 2015, p. xi-xiv. 
685 Dio Cassio, Hist. Rom., 37.15.2-17.4 = Stern 406 (II). Para a tradução, cf. Stern, p. 350-351 (II); WILLIAMS, 
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têm outro nome [além de Palestina] que eles 
adquiriam: a terra é chamada Judeia, e as pessoas 
se chamam de judeus [ 686. Sobre esta 
ão sei como este título veio a lhes ser 
dado, mas também se aplica a todo o resto da 
humanidade, mesmo de raça estrangeira, que 
687. 
9 Inscrição funerária de Beth 
688 
 689 
10 Inscrição na Catacumba de 




Tabela 16  O desenvolvimento de 692 
 
 No primeiro caso (1) é evidente que o termo ui um sentido 
religioso, mas antes indica uma origem étnica693, como fica claro pelo fato de que Moschos 
venera deuses gregos e não segue a religião do Deus de Israel694. Também no segundo e 
 695 
1997, p. 252-253; DIO CASSIO, 1914, p. 127. 
686 Dio Cassio, Hist. Rom., 37.16.5. Texto grego:       :     
,             ,   . 
     :         . 
687 Dio Cassio, Hist. Rom., 37.17.1. Texto grego:           
,           ,   , .  
       ,   ,    ,    
   .. 
688 BS II 158. Inscrição datada por volta do séc. III d.C. 
689 Inscrição original:  
690 CIJ 296 = JIWE II 183. Inscrição datada entre o séc. III e IV d.C., decorada com uma menorá. 
691 Placa de mármore branco, borda inferior quebrada no canto esquerdo, 26x36cm, com inscrição: 
 . Barras sobre os números 
o/embaixo da inscrição. Letras com 2-2.5cm e menorá com 9.2x7.0cm. 
Interpretação da inscrição (grego e hebraico):  . 
Fonte: CIJ 296 = JIWE II 183. Atualmente na Galleria Congiunzione, Musei Capitolini, Roma, No. 6830. 
Lançada no Museo Vaticano, lapidario hebraico ex-Lateranense, No. 30879. 
692 Tabela de nossa autoria. Para uma tabela mais completa, com 43 casos, cf. WILLIAMS, 1997, p. 258-261 
(Appendix 1). 
693 equivalente às outras designações de origem geográfica como 
  
omo bem indicado 
por Shaye J. D. Cohen (1999, p. 97-98), é bem provável que neste caso não se trata de uma designação 
atestado na fonte e é improvável no período helenístico. Deste modo, Cohen (1999, p. 98) pode afirmar que 
Judaean Jewish
 tanto o nome do escravo liberto 
sugere que Moschos pode ter nascido fora da Judeia, até mesmo na Grécia. 
694 Por conta desta aparente ambiguidade, D. 
(inglês: the first Greek Jew). 
695 A expressão   Bell. Jud., 
2.101; 2.119; 2.308; AJ, 11.207; 17.141; 17.324; 18.103; 18.196; 20.173; Vit., 16; 382; 427; Ap., 1.178-179. 
birth Bell. Jud race AJ, 11.207 = JOSEPHUS, 1958, p. 
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claramente não tem nada a ver com religião (COHEN, 1999, p. 98), mas antes identifica a 
procedência geográfica e étnica dos escravos vendidos a Apolo. No caso de Ammias (10), 
 ), fica claro ) não 
pode ser um indicador geográfico, uma vez que não há nenhum registro de uma cidade 
denominada Laodiceia na Judeia (WILLIAMS, 1997, p. 251). Como bem lembra Margaret H. 
Williams (1997, p. 251), todas as inscrições após o séc. II d.C. não parecem indicar uma 
origem geográfica, uma vez que a partir de 135 a região da antiga Judeia se tornou parte da 
província romana denominada Syria Palaestina696. No caso de Dio Cassio (8), fica evidente se 
tratar antes de uma realidade religiosa e cultural, relativa aos costumes, do que geográfica e 
( ). É justamente neste sentido religioso/cultural que se pode afirmar que alguém é 
697 698 como 
699, assim como explicar o sentido que o termo possui no Evangelho de João (7)700. 
 A transformação de significado do termo , porém, não implica em redução, 
podendo ter se constituído em um processo de ampliação701: se no começo do período 
helenístico o termo  tem sentido geográfico e étnico, sua alteração para um sentido 
origin Vit extraction Vit., 427 = JOSEPHUS, 1926, p. 157). Sobre 
esta expressão em Josefo, cf. COHEN, 1994. 
696 Cf. SMALLWOOD, 1976, p. 463. Esta medida foi o resultado da Revolta de Bar Kokhba, derrotada em 135 
d.C. e, mesmo com a posterior divisão em três outras províncias (a Syria Coele, ao norte, e as províncias de 
Phoenice e Syria Palaestina, ao sul), a região da Judeia permaneceu sob esta nomenclatura. 
697 
Texto original (latim): Marcia bona Iudea. dormi<tio> tua {ua} i(n) bonis (CIJ 250). Inscrição decorada com 
uma menorá e outros objetos rituais (aparentemente um apagador de velas e uma ânfora) datada entre o séc. III e 
IV d.C. Cf. WILLIAMS, 1997, p. 258 (No. 7). 
698 indicar inicialmente (na LXX) os estrangeiros, tal como seu sentido para 
-se inclusive o sentido mais 
recorrente nas inscrições a partir d
 
699 Uma inscrição funerária encontrada em Roma e que data entre o séc. III e IV d.C. se refere ao falecido como 
Iudeus proselitus
anos, caiu no sono [i.e., morreu]. Sua mãe fez por seu doce filho o que ele deveria ter feito por mim. 8 dias antes 
das ca Cresce(n)s Sinicerius Iudeus proselitus vixit ann(is) XXXV 
dormitione(m) accepit. mat(er) dul(cissimo) f(i)l<io> suo fec(it) qu(o)d ips(e) mihi deb(uit) facere. VIII 
K(a)l(endas) Ian(uarias) (CIJ 68). Cf. WILLIAMS, 1997, p. 258 (No. 3). 
700 Como bem indicou Cornelius Bennema (2009, p. 262), o uso do termo 
Segundo Templo (mas bem antes do primeiro século AD [d.C.]) um significado religioso, referindo-se aos que 
dava especialmente 
inter-relacionada com etnicidade e raça. Cf. BUELL, 2000; 2005, p. 21, 49; MILLER, 2014. 
701 
escolhido este termo justamente por ser o que cobre o referente mais amplo, não dando um sentido específico ao 
termo, mas antes valendo-se do mesmo justamente pela sua amplitude. Contra as outras teorias (cf. Tabela 16, 
No. 7). 
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religioso pode e deve ter preservado elementos de seu sentido original702. Sendo assim, é 
evidente que 2 Macabeus, no meio deste processo, pode e de fato apresenta ambos aspectos 
mediante o termo , que representa tanto uma unidade étnico-geográfica quanto 
uma unidade religiosa e mesmo uma unidade política, como apresentado anteriormente703. 
ser dividido em caixas e compartimentos fechados, sem comunicação recíproc
Considerando-se a evidente diferença religiosa entre os  e os espartanos e romanos, 
politeístas, a relação anteriormente mencionada somente poderia ser nos outros aspectos do 
 e mesmo da unidade dos , ou seja, a nível étnico e político. 
 
3.2.1 Judeus e espartanos 
 
 Por mais estranho que possa parecer, 2 Macabeus sugere um vínculo étnico entre 
judeus e espartanos. Se, por um lado, etnicidade não implicava em consanguinidade  
levando-se em conta que se compreendia  dentro do judaísmo helenístico como um 
conceito com conotação mais cultural que racial704 , por outro lado a vinculação étnica que 2 
Macabeus estabelece entre judeus e espartanos inclui a afirmação de consanguinidade por 
meio de uma ancestralidade comum: quando descreve a morte de Jasão, o autor de 2 
Macabeus afirma que uele que havia banido a tantos de sua pátria, em terra estrangeira 
veio a perecer, tendo-se dirigido aos lacedemônios [i.e., os espartanos] com a esperança de aí 
receber abrigo, em consideração à origem comum [ 705. O termo 
706, era o termo próprio para se referir às 
702 -geográfica, seu referente foi 
(BENNEMA, 2009, p. 245). Deste modo, apesar de A. T. Kraabel (1982) sugerir que 
de designação de uma origem geográfica, deve-se perceber a pluralidade de significados deste termo, que acaba 
 
703 Cf. 3.1. 
704 ermos normalmente entendidos como tendo 
significado étnico carregam múltiplos significados nos escritos judaicos, e apenas raramente designam 
frequentemen
judaico obedece às leis de Moisés (AJ, 4.308), ou ainda que Antíoco Epifânio, quando arrependido antes de sua 
morte, lamente ter prejudicado o anando seu templo e desprezando seu Deus (AJ, 11.3; 
12.357). 
705 2 Mac 5.9 (BJ), grifo nosso. No grego:           
       . Cf. MOMIGLIANO, 1975, p. 113. 
706 tinha como No caso da ideia de 
consanguinidade, também presente, um texto de Demóstenes (Cont. Leoc., 44.2) destaca-se por apresentar a 
tivo. Na Odisséia (15.267) há outro exemplo: Telêmaco afirma 
por ser filho de Odisseu  afinal, é a filiação a Odisseu que lhe dá a 
. oderia ser utilizada, em sentido bastante próximo, como 
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relações de familiaridade entre cidades, algo comum nas relações políticas do mundo 
helenístico707. 
 Segundo Jan N. Bremmer 
utilizado no caso de relações de sangue ou ancestralidade comum708 , enquanto 709 
BREMMER, 2010, p. 53)710. No caso de Flávio Josefo, 
que opta pelo outro termo711, teria feito a escolha como uma opção mais sutil e aceitável por 
tais aferições de consanguinidade mítica já não serem tão comuns em seu tempo712. Acontece, 
porém, que Josefo utiliza o termo : quando fala dos idumeus, lhes 
indica como considerados relacionados por parentesco ( ) aos judeus713. De fato, 
segundo a tradição bíblica, os idumeus seriam descendentes de Edom (ou Esaú714), filho de 
Isaque, filho de Abraão. Seriam, portanto, vinculados aos judeus como descendentes de 
Abraão. No caso dos espartanos, porém, não há nenhuma referência na Bíblia Hebraica e, 
possivelmente, seja por isso que Josefo evitou afirmar a suposta consanguinidade. Mas, qual 
seria, então, a origem desta afirmação de parentesco entre judeus e espartanos? 
  Segundo algumas fontes posteriores715, haveria uma tradição em meio aos judeus na 
qual Hércules, que era usualmente apontado como antepassado dos espartanos, teria 
desposado uma das filhas de Afranes (ou Iafras), um descendente de Abraão716. De forma 
tal como aparece em Heródoto (Hist., 1.125) e Plutarco (Rom., 21). Cf. LSJ, p. 344. 
707 Olivier Curty é o maior nome no estudo da questão, tendo feito sua tese a este respeito. Cf. CURTY, 1995. 
Para uma visão mais resumida dos mitos de ancestralidade entre as cidades helenísticas, cf. CURTY, 1999. Para 
um estudo de Curty a respeito da suposta ancestralidade comum entre espartanos e judeus, cf. CURTY, 1992. 
Outros estudos, porém, também são importantes para a compreensão do uso de afirmações de ancestralidade 
comum entre cidades como mecanismo político do período helenístico. Cf. JONES, 1999; PATTERSON, 2010. 
708 Iseu de Atenas (séc. IV a.C.), por exemplo, vale-se dos termos 
de parentesco, apontando que uma filha certamente é uma parente mais próxima do que um irmão. Cf. Iseu, 
Ciron, 8.33. 
709 
relacionamento, como aparece em Heródoto (Hist., 6.54) e Tucídides (Bell. Pel., 3.86), ou ainda o sentido de 
intimidade e amizade. Cf. Tucídides, Bell. Pel., 4.19; Platão, Smp., 197d; Andocides, Myst., 1.118; Demóstenes 
Cor., 18.35; LSJ, p. 1202. 
710 WILL, 1995. 
711 Josefo, AJ, 12.226:    
 
 
712 Cf. BREMMER, 2010, p. 53. Lembrando que Flávio Josefo se refere também ao vínculo de amizade referido 
pela cidade de Pérgamo em relação a Abraão e seus ancestrais. Cf. Flávio Josefo, Ant. Jud., 14.247-255. 
713 Flávio Josefo, Bell. Jud cusando a confiarem em seus parentes a proteção da 
cidade materna, os teriam feito árbitros em sua disputa e, enquanto acusando certos indivíduos de terem matado 
 
 
   
JOSEPHUS, 1961, p. 82-83. 
714 Cf. Gn 36.1. 
715 Esta tradição aparece tanto em Flávio Josefo (AJ, 1.239-241), que cita Alexandre Polyhistor (FGrH, 273, F 
102), que cita Kleodemos Malchos, como ainda em Eusébio (Praep. Ev., 9.20), que cita Flávio Josefo. 
716 Apesar da usual associação entre Herakles e os espartanos, aparentemente o propósito de Kleodemos 
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semelhante aos idumeus, portanto, também os espartanos seriam descendentes de Abraão, ou 
tradição estar presente somente em fontes posteriores, parece ser mais antiga (ORRIEUX, 
1988), circulando principalmente no meio intelectual judaico (GRUEN, 1996) e podendo 
inclusive ter influenciado o relato de Hecateu de Abdera sobre os judeus, mesmo que 
indiretamente. 
 No relato de Hecateu de Abdera717, apesar de não haver menção aos espartanos, há 
( )718 )719, de modo semelhante a como os espartanos 
eram retratados na antiguidade720, Hecateu também apresenta Moisés como um verdadeiro 
, um legislador ao estilo grego, estando muito próximo às usuais representações de 
Licurgo, o legislador de Esparta721: teria estabelecido leis de aspecto militar722, com duro 
treinamento dos jovens, e distribuição de terras723. Vendo por esta interpretatio graeca dos 
judeus724, estes, com Moisés, e os espartanos, com Licurgo, teriam em comum não somente 
sua constituição legislativa, mas também sua educação baseada em tais leis725, 
Malchos, o autor mais antigo a ser associado com a tradição, é indicar a origem de povos africanos e não dos 
espartanos. Assim, quando fala que Herakles desposa a filha de Afranes, ela concebe Didoros, de quem provém 
sophakoi
por Kleodemos Malchos, cf. AMITAY, 2011. 
717 Diodoro Sículo, Bib. Hist., 40.3.4. 
718 Cf. nota 753. 
719 Cf. nota 754. 
720 Segundo Jan Bremmer (2010, p. 50), Hecateu tem esta perspectiva por ter tido como fonte principal os judeus 
to, teria sido uma criação judaica, a 
fim de relacionar ambas as culturas, justificando tal aproximação por meio de uma ancestralidade comum de 
ambos os povos. 
721 Também é possível se perceber semelhança entre o Moisés apresentado por Josefo e Licurgo. Cf. 
FELDMAN, 2005. 
722 Cf. Diodoro Sículo, Bib. Hist., 40.3.6. A respeito da tradição militar espartana, cf. Platão, Lg., 628e; Lach., 
182c e 183a; Xenofonte, Lac. Pol., 11-12; Flávio Josefo, Ap., 2.130. Segundo Jan N. Bremmer (2010, p. 50), a 
comparação entre judeus e espartanos criada pelos judeus que foram fontes do etnógrafo grego Hecateu. 
723 De fato, a divisão de terras e a administração da propriedade agrária era uma questão tratada não somente por 
Moisés (Lv 25.23, 24; Nm 27.1-8; 36.1-12) como por Licurgo (Platão, Lg., 684e; Plutarco, Lyc., 8.3-6; 16.1), 
não sendo uma criação de Hecateu, mas um ponto em comum de fato. Sobre a divisão de terras em Esparta, cf. 
HODKINSON, 1986. 
724 Sobre o método de Hecateu de Abdera de interpretatio graeca, cf. DILLERY, 1998. 
725 Trata-se de uma semelhança no fato de terem legisladores próprios, constituições próprias e educações 
próprias, e não semelhança entre estas, afinal, as leis judaicas e espartanas divergem em inúmeros pontos: a 
pederastia, p.e., que era um elemento bastante presente na sociedade espartana, contrariava as leis judaicas 
contra a homossexualidade (Lv 18.22), cuja pena era a morte (Lv 20.30). Sobre a pederastia espartana, cf. 
CARTLEDGE, 1981. Também a obrigação de criar os filhos, presente entre os judeus, como Hecateu de Abdera  
(Diodoro Sículo, Bib. Hist., 40.3.8) e Tácito (Hist., 5.5.3) indicaram, não tinha correspondência ao caso 
espartano, conhecido pelo infanticídio por parte de muitos pais. Cf. Plutarco, Lyc. 16.1-2. Sobre o infanticídio na 
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respectivamente a educação pela Torá e a educação espartana da . 
 Observando-se o fato de que os espartanos haviam sofrido a imposição de uma 
constituição e educação diferentes da estabelecida por Licurgo por parte da Liga Aqueia 
comandada por Filopémen726 cação 
propriamente espartana ( ), pode-se pensar em uma relação mais profunda entre judeus e 
espartanos: se 2 Macabeus afirma uma relação de consanguinidade, 1 Macabeus indica 
também727 s espartanos 
14.21) conquistada pelos judeus o reestabelecimento das leis de Moisés. O judaísmo, assim, 
pode ser compreendido como uma vitória cultural que aproxima os judeus de outros povos, 
como os espartanos, que reestabeleceram suas leis ancestrais após terem as perdido por 
imposição estrangeira728. Tais glórias, porém, não são indicadas pelo autor de 1 Macabeus na 
narrativa, mas estão dentro de cartas diplomáticas que supostamente foram trocadas entre 
espartanos e judeus729. Segundo Jonathan A. Goldstein (1976, p. 447ss) e outros autores730, as 
cartas enviadas aos espartanos teriam como propósito principal estabelecer uma ponte 
Grécia Antiga, cf. PATTERSON, 1985. 
726 O  entre 189/188 a.C. e 178 a.C, uma vez que Filopémen, 
chefe da Liga Aqueia, os forçou a abandonarem as leis e costumes tradicionais herdados de Licurgo, os 
substituindo pela adoção das leis e educação das cidades aqueias. Cf. Lívio (Urb Lycurgi leges 
moresque abrogarent, Achaeorum adsuescerent legibus institutisque
cf. MORENO LEONI, 2015. 
727 
  a carta dos espartanos aos 
[  
728 Cf. 3.1.3. 
729 1 Macabeus apresenta 3 cartas entre judeus e espartanos: 1 Mac 12.6-18 (carta do sumo sacerdote Jônatas aos 
espartanos); 12.20-23 (carta do rei espartano Areu a Onias, sumo sacerdote dos judeus); 14.20-23 (carta dos 
espartanos a Simão, sumo sacerdote dos judeus). Sobre estas cartas, cf. KATZOFF, 1985; RODRIGUES, 2013; 
CURTY, 1992; SCHÜLLER, 1956; GINSBURG, 1934; GOLDSTEIN, 1976, p. 444-462; ORRIEUX, 1988; 
BREMMER, 2010; GRUEN, 1996; JONES, 1999, p. 75-79; AMITAY, 2013; GRUEN, 2011, p. 277-307; 
MOMIGLIANO, 1931, p. 141-170. 
730 
Para Arnaldo Momigliano (1975a, p. 113), a relação com os espartanos teria se dado a fim de 
parentes das sabinas, que deram muitas esposas aos reis romanos. Para Christopher P. Jones (1999, p. 78-79),  
pode-se ver aqui a prática helenística de embaixadores irem em uma mesma missão a um aliado principal (no 
caso, Roma) e a outros aliados (como Esparta) que pudessem ajudar. De fato, as cartas entre espartanos e judeus 
estão no contexto que 1 Macabeus apresenta embaixadas a Roma. Porém, como destacou Ranon Katzoff (1985, 
ra 
Também, considerando-se que Roma não havia dado nenhum suporte aos judeus contra a Síria, é mais provável 
que as cartas tenham como propósito afirmar a força e independência judaicas, ao invés de ser um pedido de 
auxílio militar. 
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diplomática até os romanos, aliados dos espartanos731. 
  
3.2.2 Judeus e romanos 
 
 Assim como 1 Macabeus apresenta cartas entre judeus e espartanos, ambos os livros 
(1 e 2 Macabeus) relatam embaixadas diplomáticas entre judeus e romanos. Se em 2 
 amizade e aliança com os 
-38, são os próprios romanos que enviam uma 
mensagem aos judeus: trata-se de uma carta na qual os romanos se propõem a apresentarem 
ao rei Antíoco Eupátor, filho de Antíoco IV, a opinião dos judeus a respeito da proposta 
selêucida de perdão político e licença para voltarem praticar suas leis (2 Mac 11.31). Roma 
apresenta-se, nesta carta, como uma mediadora por excelência, servindo como um símbolo 
cultural aos judeus. Se os selêucidas utilizam seu poder a fim de impor sua vontade sobre 
outros povos, Roma utiliza seu poder para moderar tais imposições. 
 Assim como no caso da relação com os espartanos, também a relação com os 
romanos é melhor explicada quando se atenta ao livro de 1 Macabeus. Neste livro, o 
embaixador Eupolemo, filho de João, apenas mencionado em 2 Macabeus (4.11)732, é 
escolhido, juntamente com Jasão, filho de Eleazar, por Judas Macabeu (1 Mac 8.17), para que 
fossem estabelecer uma relação de amizade e aliança e para que pedissem 
8.18). Aqui, ainda mais que em 2 Macabeus, fica clara a oposição entre os selêucidas, que 
utilizam seu poder para subjugar, e os romanos, que usam seu poder para libertar733. Assim, 1 
Macabeus relata que os romanos se tornaram aliados dos judeus, por um acordo de mútua 
proteção (1 Mac 8.23-30), renovado por judeus (1 Mac 12.1) e romanos (1 Mac 15.17-19) ao 
longo do relato. 
 Muito mais importante que o acordo, porém, é o elogio aos romanos feito pelo autor 
731 A partir de 146 a.C. Esparta se constitui em uma cidade satélite favorecida por Roma. Cf. KATZOFF, 1985, 
p. 487. 
732 Como lembra Linda Zollschan (2004, p. 44), a gramática do texto grego de 2 Macabeus 4.11 permite que se 
entenda até mesmo que foi o pai, João, e não o filho, Eupolemo, o embaixador aos romanos. Segundo a autora, a 
embaixada mencionada aqui não é a enviada por Judas Macabeu em 161 a.C., mas uma embaixada anterior, que 
teria ido aos romanos já no ano de 174 a.C. 
733 Em 2 Macabeus esta oposição se apresenta pelos personagens: Jasão, que estabelece um acordo com os 
selêucidas, suprime os privilégios que João, pai de Eupolemo, havia alcançado para os judeus (2 Mac 4.11). O 
objetivo de estabelecer amizade e aliança co
que, enquanto a oposição de 1 Macabeus se constrói especialmente sobre os Estados (selêucidas e romanos), em 
2 Macabeus esta oposição aparece mais entre personagens judaicos: Jasão, que trai seu povo com os selêucidas 
por meio de um acordo, e João e seu filho Eupolemo, que buscam ajudar os judeus por meio de seus acordos. 
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de 1 Macabeus (1 Mac 8.1-1-16)734 um 
dos mais marcantes elogios de Roma em toda a antiguidade
735 que lhes 
e concediam sua amizad
-
cingiu o diadem
736, onde cada dia deliberam trezentos e vinte homens, 
constantemente consultando-se sobre a multidão e sobre como dirigi-
Mac 8.15
si e o governo de todos os seus domínios a um só homem737, ao qual unicamente todos 
portanto, uma visão profundamente utópica da realidade política romana que, dividida neste 
período republicano entre vários grupos políticos738, acabou culminando justamente na 
formação de um Império. 
 éculo [a.C.] para a 
frente qualquer grego poderia sentir crescentemente a presença de um novo poder intimidador 
 (MOMIGLIANO, 2007, p. 786). Os judeus não eram exceção. Acontece, porém, 
que os judeus não imaginaram (no contexto de escrita de 1 e 2 Macabeus) que a República 
Romana se tornaria em um império helenístico, não somente se distanciando daquilo que o 
autor de 1 Macabeus tanto elogia nos romanos, mas também se aproximando do mesmo 
padrão que Antíoco Epifânio e todos os reis selêucidas seguiram: a monarquia helenística739, 
734 Sobre este laus romanorum de 1 Macabeus, cf. SORDI, 1975. 
735 O elogio, consideravelmente longo, menciona as vitórias dos ro
8.2), sobre a Espanha (1 Mac 8.3), sobre Filipe e Perseu (1 Mac 8.5), sobre Antíoco, o Grande (1 Mac 8.6), e 
sobre os gregos (1 Mac 8.9ss). 
736 Trata-se do Senado romano. É bem possível, apesar de não estar evidente no texto, que a valorização judaica 
deste conselho tenha relação com a existência de um mecanismo semelhante entre os judeus, que era o Conselho 
dos Anciãos, que veio a se constituir no Sinédrio. 
737 Como bem lembra a BJ (p. 740, nota a), neste contexto haviam não um mas dois cônsules, de modo que é 
bem possível que o autor tenha se confundido por somente um destes dois estar encarregado dos negócios do 
Oriente, se fazendo conhecido aos judeus. 
738 Como bem demonstrado por Francisco Pina Polo (1994), a política romana ao final da República foi marcada 
por diversas ideologias e práticas políticas que, nem sempre se adequavam a padrões homogêneos de grupos e 
partidarismos. Além de ser constituída por amizades e ideologias, a política romana republicana também se dava 
em um contexto de diferentes interesses pessoais e coletivos, que criava oposições e rivalidades bastante 
 
739 Segundo Erwin Goodenough (1928), a monarquia helenística era compreendida primariamente como uma 
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adaptada ao caso romano como principado740
imposição seria ainda mais forte que a anterior  suscitando diversas revoltas e culminando na 
destruição do Templo de Jerusalém (não apenas no seu saque, como o fizera Antíoco 
Epifânio) , não estava no horizonte de expectativa do autor de 2 Macabeus. É justamente por 
isso que seu conceito de  se estabelece como uma realidade política na qual o 
grande inimigo é o , encarnado no Império Selêucida, tendo os romanos como 
aliados distantes. Talvez tal frustração, sendo novamente submetidos a um poder estrangeiro, 
tenha conduzido o conceito de  a se desenvolver mais como um elemento 
religioso, especialmente após a derrota de Bar Kokhba para os romanos (136 d.C.). De toda 
forma, porém, mesmo que em 2 Macabeus o termo  tenha profundos significados 
político (3.1) e cultural (3.2), não deixa de ter um importante aspecto religioso. 
 
3.3 UMA QUESTÃO DE DECISÃO 
 
 Diferente do aspecto político do  em 2 Macabeus, que se define como 
reestabelecimento da constituição judaica e das leis ancestrais (3.1), ou mesmo seu aspecto 
cultural, que se define na criação de novos laços culturais (3.2), seu aspecto religioso se 
apresenta como uma redefinição: não é uma retomada (3.1), nem uma inovação (3.2), mas 
antes uma reformulação, na qual a própria religião judaica é redefinida. Se até então a religião 
judaica era marcada por uma constante tensão entre a elite das cidades e o povo rural741, com 
a ascensão dos macabeus a religião judaica passa também742 a ser definida por um caráter 
transformação do rei em um , ou seja, como a lei divina ou natural encarnada em um homem que é único entre 
todos, servindo como mediador entre a sociedade e a lei. 
740 Para uma compreensão do Império romano como principado, cf. MUÑOZ VALLE, 1972. Vale lembrar que a 
figura de Alexandre, o Grande, grande ícone do mundo helenístico, influenciará não somente a imagem dos 
imperadores romanos, especialmente a partir do séc. I d.C., mas também as leituras sobre o passado republicano, 
cf. TORREGARAY PAGOLA, 2003. 
741 A religião de Israel parece ter sido marcad
), no campo, pelo menos desde o início da monarquia. Diversos estudiosos da história de Israel, 
como Georg Fohrer (2012), já indicaram que a religião judaica se constituiu em um processo decorrente de 
diversas ondas de influência, nas quais diferentes perspectivas, como o nomadismo original, e a religiosidade 
centralizada e oficial de Jerusalém, tiveram que conviver e se adaptar. Como bem indicado por Milton 
Schwantes (2010, p. 18), apesar da ascensão da religião oficial de Jerusalém, o tribalismo permaneceu presente e 
  uma vez que a família dos 
Asmoneus era também, a seu modo, uma elite , pelo menos se pode perceber uma mudança na configuração da 
religião judaica a partir desta revolta, de modo que, apesar de alguns grupos religiosos como os assideus 
( , cf. 1 Mac 2.42; 7.12-13; 2 Mac 14.6) lhe precederem, marcou o início de uma onda de formação de 
novos grupos e consolidação de outros dentro do judaísmo. A este respeito, cf. KAMPEN, 1988; DAVIES, 1977. 
742 A tensão religiosa entre a elite de Jerus
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bastante pessoal, ao mesmo tempo que a piedade passa a ser compreendida com um aspecto 
bastante político, especialmente quando em situação de domínio estrangeiro, como resistência 
não somente ao poder estrangeiro, mas também à sua influência na cultura judaica através das 
elites do judaísmo743.  
 
3.3.1 O judaísmo como resistência e martírio 
 
 Esta resistência à influência estrangeira, sendo vista não somente como uma forma 
de obediência aos mandamentos de Deus, mas também de prática religiosa, se torna em 2 
Macabeus um meio de piedade bastante importante, ganhando destaque e projeção. O 
martírio, consequentemente, enquanto situação extrema decorrente desta piedade, passou a ser 
entendido no sentido de favorecer a reconciliação de Deus com seu povo. De fato, o maior 
propósito do martírio, como sacrifício do indivíduo pelo coletivo, é a reconciliação entre Deus 
literatura referente à religiosidade grega744, é não somente recorrente como bastante 
importante na teologia de 2 Macabeus. Além dos mártires, que intencionam a reconciliação de 
Deus com o povo judeu (2 Mac 7.33), também os demais judeus, vencendo as batalhas pela 
ação divina, solicitam a Deus que não interrompa sua reconciliação, e se reconcilie 
completamente com eles (2 Mac 8.29). 
Revolta, marcando fortemente o judaísmo do período helenístico. Cf. OPPENHEIMER, 1977. Assim, a Galileia, 
por exemplo, sendo uma região predominantemente rural e consideravelmente pobre, desenvolveu uma 
(2015, p. 14-
magnetismo dos seus santos loc
-
FROMM, 2013; VERMES, 1972; 1973; BOSKER, 1985. Não será à toa, portanto, o caráter social da pregação 
de Jesus. Cf. MALINA, 2004. 
743 Um dos aspectos mais importantes desta politização da religião judaica é o desenvolvimento do messianismo. 
 messianismo era uma tendência dentro de vários grupos religiosos 
Richard A. Horsley e John S. Hanson (2013, p. 10). Neste contexto, praticamente todos os grupos, mas 
 os movimentos separados eram grupos populares dirigidos contra a elite 
messiânicos, cf. SCARDELAI, 1998; RIBEIRO, 2009. Sobre o caráter político dos movimentos judaicos do séc. 
I d.C., cf. HORSLEY, 2004, esp. p. 41-60. 
744 
comercial, como em Aristóteles (Oec., 1346b24) e Demóstenes (Oration., 50.30), e ainda como reconciliação de 
amigos, como em Aristófanes (Av., 1588; cf. Demóstenes, Olynt., 1.4), ganhando significado religioso 
(reconciliação divina) especialmente na tradição judaico-cristã. Cf. 2 Co 5.18; Rm 11.15. Cf. LSJ, p. 899. 
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 Como lembra Daniel R. Schwartz, esta teologia da reconciliação em 2 Macabeus 
remete a Deuteronômio 32745, onde Deus promete se reconciliar com seu
746
conectados em 2 Macabeus 7.33747 e 8.29748, como ainda o texto de Deuteronômio 32.36 é 
citado em 2 Macabeus 7.6 (SCHWARTZ, 2008, p. 526), que destaca a compaixão de Deus: 
749. A reconciliação, além de estar presente na narrativa, também 
aparece na carta inicial do livro (2 Mac 1.5), e mesmo em um comentário do autor (2 Mac 
(SCHWARTZ, 2008, p. 526) do livro, conectando as várias partes do mesmo. Ao mesmo 
tempo também aparece como uma readequação do , cuja prática e piedade não 
somente se relacionam, mas verdadeiramente se definem a partir da situação política do povo 
judeu. Deste modo, tanto pela reconciliação como ainda pela resistência, se pode perceber o 
caráter do  como defesa e conservação das tradições judaicas, como indicado no 
começo deste capítulo750. Os partidários do  em 2 Macabeus não buscam 
751, mas antes buscam 
745 A respeito da relação entre 2 Macabeus e Deuteronômio, cf. o esqueleto do livro acima (1.1.2.). 
746 
Ésquilo (Pers., 242), Tucídides (Bell. Pelop., 8.28) e Eurípides (IA
) são utilizados na LXX para traduzir as palavras 
hebraicas e , que se referem a escravos. Cf. JOOSTEN, 2016, p. 553. 
747 
ele 
     
  
748 ganizada uma rogação comum, pediram ao Senhor misericordioso que se reconciliasse 
   
  
749 Texto grego (LXX):       
   . A 
v
 A versão de Almeida 
(ARA) mantém o sentido, mas usa a expre
sentido possível do termo hebraico original ( ), cuja raiz ( ) pode ter tanto o sentido de consolar alguém 
 No grego (LXX):  
      
   
750 Cf. 3.1. 
751 A circuncisão, que passou a ser o principal elemento da identidade judaica após o período macabeu (COHEN, 
2006, p. 43-44), ao ponto de mesmo os não-judeus (gentios) circuncidados serem 
(STERN, 1994, p. 60) e mesmo tornando-
25), foi empregada pelos Asmoneus como símbolo do 
Cf. DABROWA, 2010; WEITZMAN, 1999. Esta imposição da circuncisão se deu principalmente sobre a 
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estabelecer uma defesa contra o 752. Trata-se da resistência judaica contra a 
imposição estrangeira, e não o inverso, como no posterior período Asmoneu753. É evidente, 
porém, que essa propaganda de defesa e resistência não corresponde plenamente à realidade 
Judas, que batalhou para além da Judeia, chegando a lutar nas regiões da Fenícia e da Galileia, 
conforme o mapa abaixo (Figura 17)754. 
 
Idumeia, no tempo de João Hircano (Josefo, AJ, 13.9.1) e na Itureia sob Aristóbulo I (Josefo, AJ, 13.11.3). Cf. 
JEREMIAS, 1983, p. 424. 
752 Como bem indicado por Brent Nongbri (2013, p. 49-50), o 
defesa  
753 Nos parece que o ent 
Nongbri (2013, p. 50), seria mais adequado ao contexto Asmoneu do que ao Macabeu, levando-se em conta a 
apresentação do mesmo em 2 Macabeus, que o mostra muito mais como uma defesa do modo de vida judaico do 
que um ataque ao modo de vida estrangeiro. Acontece, porém, que tal aferição não pode ser indicada 
categoricamente, uma vez que não há nenhum sinal de uso do termo 
contexto Asmoneu. 
754 Isto não significa que os macabeus conquistaram todos estes territórios. No período de Judas, por exemplo, 
somente uma pequena parte da Judeia foi conquistada, de modo que demoraram 25 anos (167-141 a.C.) para que 
a pequena Judeia estivesse completamente sob o domínio dos macabeus. Cf. SMITH, 1999, p. 194. 
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Figura 17  Mapa das batalhas de Judas Macabeu755 
As marcações com X representam enfrentamentos com forças regulares do exército selêucida e as marcações 
com quadrados indicam confrontos com as populações locais. 
 
3.3.2 O judaísmo e a conversão 
 
 Independentemente da realidade histórica, a resistência judaica é justificada em 2 
Macabeus quase como uma necessidade. Segundo a apresentação deste livro, a resistência não 
é decorrente de uma aversão misantrópica aos estrangeiros por parte dos judeus, como se 
poderia pensar756, mas antes uma defesa legítima de sua cultura e modo de vida a uma 
755 Fonte: BAR-KOCHVA, 1989, p. xii. 
756 
uma das acusações específicas contra os judeus que surgiu no mundo greco-romano. As outras acusações, 
diferente destas, eram estereótipos aplicados a vários povos. Sobre os estereótipos étnicos no mundo greco-
romano, cf. BOHAK, 2000. No caso da misantropia, porém, trata-se de uma característica especificamente 
indicada aos judeus. Aparentemente, Hecauteu de Abdera foi o primeiro a apresentar o modo de vida judaico 
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imposição estrangeira. De fato, apesar da imagem bastante difundida de que os judeus seriam 
um povo completamente fechado e averso aos estrangeiros757, os judeus foram 
dos povos que conhecemos a abrir os portões aos pros
(1962, p. 18). As leis judaicas, por exemplo, não somente permitiam que estrangeiros 
participassem de festividades religiosas758, mas também incentivavam o respeito e mesmo o 
amor aos estrangeiros759, diferindo bastante da realidade do mundo grego760. Sendo assim, o 
princípio judaico do proselitismo  como abertura do povo judaico e sua cultura aos 
estrangeiros761 , estabelecido dentro da cultura judaica a partir do retorno do exílio na 
(1962, p. 19). Nesta nova lógica, não somente a religião judaica não era mais restrita àqueles 
como misantrópico: apesar de não utilizar o termo, afirma que o estilo de vida judaico é 
(Austin, p. 378, inglês: unsociable). Sobre a acusação de misantropia aos judeus, cf. BERTHELOT, 2003; 2008. 
(Filo, Mos., 2.9; Spec., 1.129; 2.63; 3.36; Virt., 51ss) tem como intenção refutar a usual imagem de uma 
 
757 No relato de Hecateu de Abdera sobre os judeus (Diodoro Sículo, Bib. Hist., 40.3.4), o povo judaico é 
prelo]; BERTHE -KOCHVA, 
2010, p. 101). Segundo Hecateu, esta característica do povo judaico seria uma consequência de sua própria 
Bib. Hist., 40.3.4), quando o povo egípcio culpou os estrangeiros por uma peste 
que se alastrou por aquele país (Cf. Bib. Hist., 40.3.1). 
758 Sobre a Páscoa, p.e., não é somente permitida (Êx 12.49) mas também atestada a participação de estrangeiros 
que, tendo rompido com a impureza das nações da terra, se tinham juntado a eles para buscar a Iahweh, o Deus 
 
759 Lv 19.33-
convosco será para vós como um compatriota, e tu o amarás como a ti mesmo, pois fostes estrangeiros na terra 
amem os gentios convertidos (possivelmente por interpretar a palavra  
Virt., 102-103). 
760 
aquele que não tem acesso ao culto, a quem os deuses da cidade não protegem e que nem sequer possui o direito 
de invoca-
mas também considerando sua presença nas cerimônias como 
fogos sagrados, no ato religioso oferecido aos deuses nacionais, não apareça aos olhos do pontífice o rosto de 
Aen., 3.406). 
761 O proselitismo judaico era uma abertura aos estrangeiros, e não uma busca por conversão dos mesmos, como 
será o proselitismo cristão. Tal diferença, além de destacar a particularidade do caso cristão com uma proposta 
universalista conquistadora diferente tanto do paganismo como do judaísmo (VEYNE, 2011, p. 66), também 
gera certo debate em relação à identificação da religião judaica antiga como tendo caráter missionário. Como 
bem colocou o historiador inglês Fergus Millar (1993, p. 299), o questionamento se o judaísmo antigo pode ser 
diversos autores afirmam o caráter missionário do judaísmo antigo, a exemplo de L. H. Feldman (1992d), John 
P. Dickson (2003), Joachim Jeremias (1958), e George Foot Moore (1927-1930), outros tantos autores negam tal 
caráter, a exemplo de E. Will e C. Orrieux (1992), Michael F. Bird (2010, p. 149), Scot McKnight (1991, p. 117) 
e Shaye J. D. Cohen (2010, p. 299-308). Martin Goodman (1994), porém, apesar de não negar o caráter 
missionário do judaísmo, o indica como resultado da interação com o cristianismo, como resposta aos cristãos, 
transformando a religião judaica a partir do séc. I d.C. Ao mesmo tempo, porém, não se deve ignorar a 
essencial no desenvolvimento da teologia cristã da missão. Cf. BIRD, 2006. 
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nascidos entre o povo, mas também o próprio Templo, centro desta religião, estaria aberto a 
todo o mundo, se tornan 762, a fim de proclamar o 
nome de Deus pela terra763. No caso de 2 Macabeus, apesar de não estar claro se este livro 
possui propósito apologético764, há o relato de uma espécie de conversão, que merece menção. 
Após tentar reclamar para o tesouro real o que havia no Templo de Jerusalém e acabar sendo 
castigado por anjos (2 Mac 3.24-34), Heliodoro, superintendente dos negócios do rei Seleuco, 
volta-se para o Deus de Israel: tal como anunciado por um anjo (2 Mac 3.34), Heliodor
todos dava testemunho das obras do sumo Deus, obras que ele havia contemplado com os 
765. 
 Apesar de Heliodoro parecer ser um personagem secundário no relato de 2 
Macabeus, serve como uma importante contraposição para Antíoco: se Antíoco conseguiu 
saquear o Templo de Jerusalém foi porque Deus o permitiu, unicamente como castigo ao povo 
de Israel pelo seu pecado766
enviado pelo rei Seleuco para a inspeção da câmara do tesouro767, ao dar o primeiro passo, 
762 Is 56.6- servi-lo, para amar o nome de Iahweh e tornar-se 
servos seus, todos aqueles que observam o sábado sem profana-lo, firmemente ligados à minha aliança, trá-lo-ei 
ao meu monte santo e os cobrirei de alegria na minha casa de oração. Seus holocaustos e seus sacrifícios serão 
 
763 
que não pertence a Israel, teu povo, se vier de uma terra longínqua por causa de teu Nome  porque ouvirão falar 
de teu grande Nome, de tua mão forte e de teu braço estendido , se ele vier orar neste Templo, escuta do céu 
onde resides, atende a todos os pedidos do estrangeiro, a fim de que todos os povos da terra reconheçam teu 
Rs 8.41-43). 
764 Apesar de Robert Doran (1981) ter enfatizado o aspecto apologético de 2 Macabeus, Gregory Sterling (1992, 
 
765 
(como pretensão aferida pelo autor). 
766 O texto explicita seu caráter apologético no capítulo 7, especialmente nos discursos do quinto, sexto e sétimo 
irmãos martirizados, os 
escapaste ao julgamento de Deus todo-
Nickelsburg, são apologéticos, combatendo qualquer um que pensar que por Antíoco ter obtido sucesso em suas 
empreitadas, Deus se esqueceu do povo de Israel. Cf. COETZER; JORDAAN, 2009, p. 181. Segundo Eugene 
ntexto na qual judeus são humilhados por um poder estrangeiro para 
um paradigma que exclui o perseguidor: não é o rei que tortura os mártires, mas Deus que pune seu povo 
escolhido (COETZER; JORDAAN, 2009, p. 190). 
767 Como bem lembra Elias Bickerman (2007, p. 432), diferente do que muitos supõem, o relato de 2 Macabeus 
não infere em uma tentativa de saque do Templo por parte de Heliodoro, mas antes uma tentativa de obtenção do 
tesouro do Templo para o tesouro real. Seleuco, que arcava com os gastos dos sacrifícios e da liturgia (2 Mac 
3.3), decidiu requerer aos judeus a respeito do valor que possuíam em posse, no Templo. Não compreendia, 
porém, segundo o autor de 2 Macabeus, que se tratava do tesouro daqueles que os tinham depositado (2 Mac 
3.15 e 22), além de  
182 
-o a 
-se a Deus -se à 
768
9.17). Deus, porém, lhe aplica 
769. 
 A forma com que 2 Macabeus lida com a conversão, apresentada nos casos de 
Heliodoro770 e de Antíoco, deixa claro que, em seu aspecto religioso, o  é uma 
escolha, possível mesmo para aqueles imersos no , apesar de ser principalmente 
para os próprios judeus. Afinal, a obra divina não tem intenção de converter Antíoco e nem 
mesmo Heliodoro  que é salvo somente porque Onias intercede por sua vida771 , mas antes 
converter os próprios judeus de volta aos caminhos de seus ancestrais. 
 
3.3.3 Os heróis do judaísmo 
 
 Aqueles que permanecem nos caminhos de seus ancestrais, ou ainda aqueles que 
lutam em favor das leis ancestrais, são tidos por 2 Macabeus como verdadeiros heróis. Tais 
heróis, porém, são apresentados a partir de elementos próprios da cultura grega, adotando não 
somente um vocabulário, mas também uma perspectiva própria dos gregos. Assim, de modo 
768 Claramente se trata de uma crítica à autodivinização de Antíoco Epifânio que, apesar de ser 
consideravelmente normal para o contexto selêucida, marcado por cultos a imperadores (cf. nota 470), era um 
elemento extremamente negativo a partir da ótica judaica, como o livro de Daniel (11.36-37) deixa claro. 
769 
omo Joachim Jeremias (1982, p. 428) indicou, porém, isto não 
 
posteriormente, a conversão passou a ser vista como um novo nascimento (cf. b. Yeb 22a; 48b; 62a; 97b), num 
primeiro momento todo prosélito, sendo estrangeiro e filho de pagãos, era considerado alguém sem pai (RutR 
2.14; b. Yeb 98a) e filho de prostituta (Yeb 6.5). 
770 
Macabeus 3.35-
de modo absoluto, uma vez que no original não aparece o termo -
no texto que Heliodoro passa a cumprir as leis dos judeus, nem que este passa pela circuncisão, principal 
 gentios 
porém Filo de Alexandria (Quaest. Ex., 2.2) se refere a prosélitos (gentios convertidos ao judaísmo) que não 
seriam circuncidados, possibilitando uma visão mais abrangente de conversão. 
771 Após alguns companheiros de Heliodoro pedirem a Onias que suplicasse a Deus pela vida do superintendente, 
ação 
vestes, apareceram de novo a Heliodoro. E, conservando-se de pé, disseram-lhe: Rende muitas graças ao sumo 
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semelhante à interpretatio graeca que Flávio Josefo e Filo fazem dos heróis bíblicos do 
judaísmo772 rados 
readequados ao caso judaico, de modo a construir uma ideia de judaísmo773. Por isso, do 
mesmo modo que para os gregos o  era considerado uma forma de 774, 
 aparece construído sobre a 
lógica da : afinal, trata-
SNELL, 2005, p. 168), acrescida ainda do elemento da 
moralidade, bem menos presente no caso grego (pelo menos anterior a Sócrates)775. 
 Certamente uma das principais virtudes na perspectiva grega era a virtude da 
 que, apesar de ter o sentido literal de 776, implicava em uma 
777. 
Esta qualidade, profundamente grega778, é utilizada pelo autor de 2 Macabeus para descrever 
um personagem simbólico do judaísmo, o sumo sacerdote Onias III, que é apresentado como 
 ], modesto779 no trato e de caráter manso780, 
772 Louis H. Feldman certamente é o maior estudioso deste assunto, publicando dezenas de artigos 
(consideravelmente extensos!) a respeito dos retratos apresentados por Flávio Josefo dos heróis bíblicos, a 
exemplo de Daniel (FELDMAN, 1992a), Davi (FELDMAN, 1989), Abraão (FELDMAN, 1987) e Moisés 
(FELDMAN, 1992b; 1992c; 1993b). A respeito da imagem de Moisés apresentada por Filo, cf. FELDMAN, 
2007. Para uma visão mais geral a respeito da reformulação dos heróis judaicos e do passado de Israel à luz da 
perspectiva helenística, cf. FERNÁNDEZ MARCOS, 1975. 
773 Poderia- -se de uma proposta específica de judaísmo que 
apresentado, tal como defendido pelos macabeus, seja o correto, há outros tipos possíveis, em relações diferentes 
com a cultura grega, apesar dos mesmos não serem legitimados pela ideologia ou mesmo pela proposta de 
 
774 Cf. 2.1.2. 
775 Cf. AUSTIN, 2012, p. 7ss. Não se deve negar a relação com a moral no caso grego pois, como lembra Snell, 
o fato de 
Cf. SNELL, 2005, p. 168. Mesmo assim, porém, a 
neutra, de modo que se pode falar da R., 335B. Como bem 
lembra Werner Jaeger (1995, p. 26, nota 4), o sentido social de 
o de uma força, uma capacidade. 
776 Trata-  
777 Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 35; LSJ, p. 869; Aristóteles, MM, 1207b25. A respeito do termo  
como qualidade de caráter e conduta, cf. Aristóteles, EN, 1124a4; Xenofonte, Mem., 1.6.14; Ages., 11.6; 
Demóstenes, Cor., 18.93. Segundo Werner Jaeger (1995, p. 27), o termo 
 
778 Como lembra Martha Himmelfarb (1998, p. 35), não há expressão bíblica comparável, sendo uma expressão 
(4.1) e no livro de Tobias (5.13; 7.7; 9.6), enquanto a palavra , apesar de também ser rara, aparece 
diversas vezes em 4 Macabeus (1.8, 10; 3.18; 11.22; 13.25; 15.9). Cf. CArist 3; 46. 
779 Em certa medida a  
colocando-se em contraposição a  SOUSA, 2013. Neste 
sentido a   
780 
Ab., 28 = PHILO, 1984, p. 18-19). 
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expressando-se convenientemente no falar, e desde a infância exercitando em todas as práticas 
da virtude [  
 Quanto à apresentação dos demais heróis do judaísmo em 2 Macabeus, o autor do 
livro se vale especialmente das várias formas do adjetivo grego , usualmente 
781. Eleazar, 
] exemplo de 
como se deve morrer, entusiasta e nobremente [ ]782
como um exemplo de nobreza [ ]783 e memorial de virtude [
6.31). Também os sete irmãos mártires, no capítulo seguinte (7), exortam uns aos outros a 
784 (2 Mac 7.5). Ainda sobre os sete irmãos, é dito que um 
nobres sentimentos [  785 (2 Mac 7.21). De modo semelhante, sobre o 
786 
fim de evitar cair nas mãos de pecadores 
[
]787 para a muralha e, com intrepidez viril [
Mac 14.43) se jogar para baixo. Além dos mártires, outro herói dos judeus, Judas Macabeu, 
788; 
13.14789
781 O adjetivo aparece 3 vezes (2 Mac 6.28; 7.21; 12.42), a forma adverbial 8 vezes (2 Mac 6.28; 7.5, 11; 8.16; 
13.14; 14.31, 43; 15.17) e o substantivo abstrato 1 vez (2 Mac 6.31). 
782 Traduções varia nobly valientemente
courageously fortitude -R). 
783 nobility fortaleza
noble courage fortitude -R). 
784 nobly valentía
manfully -R). 
785 a noble spirit
nobles sentimientos courageous spirits wisdom -R). 
786 O termo eugenes, relacionado a gennaios
procedência nobre por nascimento. 
787 courageously
varonilmente boldly -R). 
788 nobly valentía
manfully -R). O discurso no qual este verso está inserido (2 Mac 8.16-20) é um discurso de Judas que 
discurso pré-batalha presente em autores gregos como Heródoto, Tucídides, Xenofonte e Políbio, trazendo à 
tona: experiências de batalhas anteriores; os objetivos clarificados; uma comparação das forças; e um pedido de 
ajuda divina. Cf. COETZER, 2016, p. 426-427. A diferença deste discurso de Judas em comparação aos 
discursos gregos, porém, é que a ênfase recai sobre o pedido de ajuda a Deus, em contraste com o foco grego 
sobre o treinamento dos soldados. Cf. DORAN, 2012, p. 175. 
789 bravely heroicamente
185 
nobremente [ ]790 a o
pode perceber na Tabela (17) abaixo. 
 
Número Referência Forma Comentário 
1/2 2 Mac 6.28  /  Final do discurso de Eleazar na sua decisão 
pelo martírio. 
3 2 Mac 6.31  Comentário do autor sobre o exemplo que 
Eleazar deixou com sua morte. 
4 2 Mac 7.5  Adjetivo do modo pelo qual os sete irmãos se 
dispõem a morrer, exortando uns aos outros. 
5 2 Mac 7.11  
que espera receber seus membros da parte de 
Deus no futuro, assim como recebeu no 
nascimento. 
6 2 Mac 7.21  Comentário do autor sobre o modo que a mãe 
dos sete mártires estava quando os exortou. 
7 2 Mac 8.16  Judas Macabeu exorta seus soldados que 
 
8 2 Mac 10.13  Ptolomeu, chamado Mácron, que buscava 
Mac 10.12), sendo acusado pelos amigos do rei 
Antíoco Eupátor, não consegue mais exercer 
tomando veneno. 
9 2 Mac 12.42  
exortou os judeus que se mantivessem isentos 
de pecado, tomando consciência que o que 
aconteceu foi consequência do pecado. 
10 2 Mac 13.14  Judas exorta novamente seus companheiros a 
pelo Templo, pela cidade, pela pátria e por seus 
 
11 2 Mac 14.31  
suplantado pela estratégia de Judas, que havia 
fugido791. 
12/13 2 Mac 14.42  /  O autor comenta sobre o martírio de Razis que 
cair nas mãos de seus inimigos e passar por 
uma morte desonrosa. 
14 2 Mac 14.43  Adjetivo utilizado para expressar o modo, 
de tentar se suicidar, se jogando para baixo. 
15 2 Mac 15.17  Incentivados pelo discurso de Judas, os judeus 
manfully -R). 
790 bravely con toda valentía
manfully -R). 
791 habilmente suplantado pela estratégia desse 
homem, apresentou-se diante do grandioso e santo Templo, enquanto os sacerdotes ofereciam os sacrifícios 
costumeiros, e ordenou-  
       
possível por parte de seus leitores, de que a fuga d
enfrentar o inimigo frente a frente, como Judas e os judeus farão posteriormente (e que o autor também 
o está relacionada à 
coragem, nem à moral, mas à estratégia (  
186 
contra as tropas de Nicanor. 
 
Tabela 17   e derivados em 2 Macabeus 
 
 Todos estes casos, além de se relacionarem com os judeus e mesmo com o que 2 
Macabeus designa como , apresentam um duplo significado de : podem 
tanto expressar nobreza, ou seja, a virtude moral destes heróis792, quanto coragem, ou seja, a 
1998, p. 34). Não é à toa, portanto, que há uma grande variedade nas traduções que o termo 
 receberá (cf. notas 149 a 157), ao ponto de, no mesmo contexto (de discursos 
(2 Mac 13.14), e a NRSV proceder de modo inverso, traduzindo nos mesmos textos, 
nobly bravely). O termo 
dos793. 
Assim, se por um lado Judas incentiva que seus homens se disponham a morrer, tais como os 
mártires, o autor de 2 Macabeus apresenta os próprios mártires como verdadeiros soldados. 
Afinal, Eleazar, os sete irmãos, sua mãe, Razis, Judas e seus soldados, são todos heróis do 
judaísmo e da Revolta dos Macabeus, cuja coragem se dá no enfrentamento de inimigos com 
o risco de morte. Assim, Judas, com sua espada, e os mártires, com suas palavras, estando 
dispostos a enfrentarem a morte, se tornam verdadeiros heróis do judaísmo. 
 Eleazar, o primeiro mártir a aparecer no texto, é tomado como verdadeiro exemplo 
de martírio, servindo como símbolo social794. Como bem lembra Tessa Rajak (2001, p. 101), 
 claro que alguém pode dizer o valor educacional  do martírio não poderia 
judaico: sua caracterização, e mesmo seu martírio, seguem de perto aspectos da cultura 
792 Possivelmente o caso mais claro deste sentido é o caso de No. 9 da Tabela 17 (2 Mac 12.42), uma vez que não 
se trata de uma situação de enfrentamento da morte, como todos os demais casos (com exceção do No. 11, que 
também não se relaciona com a moral, cf. a nota acima). 
793 O melhor exemplo está na obra de Políbio (Histor.
uito mais numerosos que eles e, apesar de sofrerem 
  
  Cf. 
POLYBIUS, 1998, p. 44-45. 
794 
um valor teológico: tal como o animal para sacrifício, que segundo Levítico 4.28 deveria ser perfeito, Eleazar é 
indicado como um sacrifício sem falhas, sem imperfeições, mesmo físicas. 
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grega795. Afinal, a apresentação dos mártires como heróis do judaísmo, em oposição ao 
helenismo, não está livre da tão evidente influência helênica no relato: por trás do suicídio do 
ancião Razis, por exemplo, se pode perceber uma perspectiva grega sobre o mesmo796, tal 
como no caso de Sócrates797, o mártir da filosofia grega, e na literatura trágica798.
 No caso dos sete irmãos mártires, nem eles nem sua mãe são nomeados799. Não tendo 
sa Rajak (2001, p. 116)800. Afinal, uma vez 
preferência pelo anonimato se faz importante: não é à toa, portanto, a tendência judaica a se 
desencorajar qualquer foco às personalidades ou qualquer tipo de culto aos mártires, de modo 
muito diferente do cristianismo801. Os mártires são heróis do povo judeu de um modo que o 
próprio povo se torna herói em suas histórias.
 Razis, o último dos mártires a aparecer no relato, é apresentado como alguém de 
795 Como bem lembra Robert Doran (2012, p. 152), a morte nobre em contraposição à vida vergonhosa é um 
topos literário presente em várias obras gregas, como as de Homero, Eurípides e Sófocles. Cf. JORDAAN, 2017, 
9-
HENTEN, 2007. 
796 Segundo Tessa 
-grega do retrato de mártires político-
(RAJAK, 2001, p. 101). Sobre o suicídio na perspectiva judaica, cf. nota 801. 
797 Na Apologia de Platão, Sócrates também escolhe a morte, servindo de exemplo positivo aos jovens à 
semelhança de Eleazar. Cf. VAN HENTEN, 1997, p. 209. Diferente do que se pode pensar, o suicídio de 
Sócrates não implica em uma valorização da morte sobre a vida  não há, na filosofia de Platão, uma negação da 
vida, apesar da valorização da morte (cf. MOTTA, 2016) , mas antes indica que em determinadas 
circunstâncias a morte se faz uma escolha melhor do que a vida que é possível. Cf. WARREN, 2001. Mesmo 
assim, porém, pode-se falar em certa valorização do suicídio na cultura greco-romana, especialmente vinculada à 
filosofia, como se pode perceber em textos como os de Platão (Phd., 64a; 68d) e Sêneca (Ira, 3.15.3-4; Epist., 
70.11), indicando uma influência desta perspectiva sobre a filosofia estóica. Sobre isto, cf. BOERI, 2002. Sobre 
a perspectiva greco-romana a respeito do suicídio, cf. KAPLAN; SCHWARTZ, 2008, p. 14-33; GARRISON, 
1991; VAN HOOFF, 1990. 
798 Na tragédia grega há diversos casos de suicídio, como os de Herakles (Sófocles, Tr., 1252-1254), Hêmon 
(Sófocles, Ant., 1177), Eurídice (Sófocles, Ant., 1304-1305), Ifigênia (IA, 1466-1499), Meneceu (Eurípides, Ph., 
991-1018), Jocasta (Sófocles, OT, 1240-1250) e Ajax (Sófocles, Aj., 815-865). Sobre a relação entre suicídio e 
tragédia grega, cf. KAPLAN; SCHWARTZ, 2008, p. 80-106; GARRISON, 1995; FABER, 1970. 
799 Apesar de não ser nomeada em 2 Macabeus, a mãe é chamada de Maria ou Miriam na literatura rabínica 
posterior (EichR 1.60) e Hanna nas versões espanholas de Josippon (HADAS, 1953, p. 134). Quanto aos sete 
irmãos, somente ganham nomes quando Erasmo reescreve 4 Macabeus em 1524, chamando a mãe de Solomona 
e os filhos de Macabeu, Aber, Machir, Judas, Achas, Areth e Jacob. Cf. TOWNSHEND, 1913, p. 661 (II). A 
respeito do desenvolvimento da tradição da mãe e seus sete filhos, cf. b. Gitt 57b; DORAN, 1980; COHEN, 
2007. 
800 
martírio greco-judaico nes  
801 Os cristãos cultuaram inclusive os mártires macabeus, espalhando tal veneração de Antioquia até Roma, 
através de Bizâncio e Milão, chegando até a cidade de Colônia. Cf. RAJAK, 2001, p. 119. 
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ua idade avançada, mas 
incorrido em condenação por professar o judaísmo [ ], e pelo mesmo judaísmo 
[ ] se expusera, com toda a constância possível
Mac 14.38). Mais do que os demais, é explicitamente o soldado mártir, a ponto de Nicanor 
enviar 500 soldados para prendê-lo (2 Mac 14.39) pensando ter infligido um duro golpe nos 
judeus (2 Mac 14.40). Como soldado mártir, porém, não mata seus inimigos, mas a si 
mesmo802: após tentar se matar caindo sobre sua espada, se joga do alto da muralha ao chão e, 
por fim, arranca as suas entranhas com as próprias mãos, arremessando-as contra a multidão. 
Diante das tropas inimigas, passa por entre elas (2 Mac 14.45) sem as ferir, pois sua luta é 
contra seu próprio corpo, que é primeiramente ferido e ensanguentado (2 Mac 14.45) e por 
fim aberto com as próprias mãos (2 Mac 14.46). 
 Diferente de Razis, Judas, o comandante da Revolta, não busca a própria morte, mas 
a de seus inimigos. Diferente daquele, é mais soldado do que mártir, tendo não uma tendência 
suicida, mas antes uma disposição para morrer em nome de seu povo803. Em suas 
caracterizações ao longo do livro, uma se destaca: quando, na segunda carta introdutória, 
tradição judaica na comparação804, esta tem como propósito apresentar Judas como um rei 
802 Como bem lembra Fred Rosner 
nome do Senhor um judeu tiraria sua vida intencionalmente ou permitiria que fosse tirada, como um símbolo de 
suicídio deve ser tratado, afinal, apesar de estar claro o princípio de valor da vida, a BH não condena aqueles 
cujo 
1970, p. 39). Há, na BH, seis casos de suicídio: o de Abimeleque (Jz 9.54), o de Sansão (Jz 16.25-31), o de Saul 
(1 Sm 31.3-4; 1 Cr 10.3-4), o de seu escudeiro (1 Sm 31.5; 1 Cr 10.5), o de Aitofel (2 Sm 17.23), e o de Zimri (1 
Rs 16.18-19). Sobre estes casos, cf. SHEMESH, 2009. Como bem lembram Kalman J. Kaplan e Matthew B. 
Schwartz (2008, p. 107ss), há pelo menos 7 casos de prevenção de suicídio na Bíblia, 
-114). Há, 
portanto, uma diferença entre a percepção bíblica e a percepção grega (cf. nota 796) sobre o suicídio. A respeito 
desta diferença, cf. KAPLAN, 1992; KAPLAN; SCHWARTZ, 2008, p. 206ss. Em 2 Macabeus o suicídio 
também aparece no capítulo 10 (v. 13), quando Ptolomeu Mácron decide abandonar sua vida tomando veneno. 
Em ambos os casos em que um suicídio aparece no relato, os personagens que o cometem são apresentados 
positivamente pelo autor. Afinal, mesmo que Mácron fosse servo do rei dos selêucidas, era aquele que buscava 
Tabela 17). Em contexto posterior a 2 Macabeus o suicídio como forma de martírio parece se tornar mais 
proeminente, aparecendo numerosos exemplos em Flávio Josefo (cf. VAN HENTEN, 2007; WEITZMAN, 
2004), nos textos talmúdicos (AvZar 18a; BB 3b; Taan 29a; Kod 94a; DerErR 9.57b; Gitt 57b; Berak 23a; BK 
61a; Semak 2), e nos textos midráshicos (KohR 10.7.26b; GenR 65.22.130b). Cf. ROSNER, 1970, p. 28ss. 
803 
mais do que de nação) e militar, estando muito próximo da devotio dos soldados romanos, dispostos a morrer por 
Roma, ou ainda a disposição semelhante dos espartanos. Cf. HIMMELFARB, 1998, p. 35, nota 36. 
804 A respeito de Neemias em 2 Macabeus 2.13-15, cf. esp. BERGREN, 1997. 
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helenístico805.
 Para além dos mártires e de Judas, há ainda outros heróis, celestiais, que aparecem na 
narrativa. Apesar de não serem do povo judaico, os anjos mencionados em 2 Macabeus fazem 
certo papel de heróis no relato. Os casos de  em 2 Macabeus806, apesar de se 
relacionarem com o Deus dos judeus, se apresentam aos moldes da cultura helenística. Martha 
Himmelfarb (1998, p. 30) já havia destacado o aspecto helênico das epifanias, afirmando que 
em um exemplo impressionante da reformulação de temas bíblicos no estilo 
importante em outras histórias locais helenísticas807 Crônica de Lindos808. Também, 
mesmo que a ideia de guerreiros celestiais tenha antecedentes bíblicos809, apresenta-se, no 
caso de 2 Macabeus, à maneira helenística810, com cavaleiros com armaduras e armas de ouro 
(cf. 2 Mac 3.25; 5.2; 10.29; 11.8), os quais protegem o Templo (2 Mac 3.25) e Judas (2 Mac 
10.30), correm pelos ares (2 Mac 5.2), e lançam dardos e raios811 (2 Mac 10.30). Sendo assim, 
pode-
812, de modo muito semelhante 
805 Cf. LANGE, 2007, p. 167. Também Menahem Haran indicou Neemias como um rei helenístico nesta 
passagem. Cf. HARAN, 1993, p. 59. 
806 
[  
atados em 2 Macabeus são: na expulsão de Heliodoro do 
Templo (2 Mac 3.24-34); antes de Antíoco invadir Jerusalém (2 Mac 5.2-4); na proteção de Judas em uma 
batalha contra Timóteo (2 Mac 10.29-30); e na derrota de Lísias em Beth Zur (2 Mac 11.8-10). Também há 
menções a  
807 Como lembra Paul J. Kosmin (2016, p. 37, nota 29), há ocorrências de uso de relatos de 
Estados helenísticos, a exemplo da Magnesia no Menandro, a fim de validar acordos diplomáticos e evocar mitos 
genealógicos, ou seja, de modo a legitimar não somente a construção de relatos históricos, mas também a 
fundamentação de situações políticas. 
808 Cf. DORAN, 1981, p. 103-104. A Crônica de Lindos é uma inscrição encontrada em Lindos, na ilha de 
Rodes, que data por volta de 100 a.C. Nesta inscrição, há uma lista de dedicações a Atena, seguida por três 
histórias miraculosas. Cf. GABRIELSEN, 2005. Para o texto completo, tradução e análise, cf. HIGBIE, 2003. 
809 Cf. Dt 33.2-3; Zc 14.5; Jl 3.11; Sl 68.17; 103.19-20; Jó 19.12; 25.3; MILLER JR., 2006; NEUFELD, 1997. 
810 De fato, o contexto helenístico parece ter sido essencial no desenvolvimento da conceitualização judaica a 
respeito de anjos, como os trabalhos de Annette H. M. Evans indicam. Cf. EVANS, 2007; 2013. 
811 
caso do capítulo 10, trata-se de uma de seres angelicais, no caso do capítulo 1, trata-se de uma 
intencionalmente a fim de não somente deslegitimar a ionada à morte de 
Antíoco, que poderia já estar estabelecida como uma tradição. Políbio (Histor., 31.9), por exemplo, relata que a 
 
do saque do templo de Naneia pelo rei. Ao mesmo tempo que a 
deslegitimada, por ser orquestrada pelos sacerdotes da deusa, também serve para indicar uma ação divina, que 
agre dos sacerdotes de Naneia, está uma orientação 
 
812 Cf. DORAN, 1981, p. 98-103. Um exemplo neste sentido são os raios (cf. nota anterior; 2 Mac 10.30) que, 
apesar de aparecerem em teofanias no Antigo Testamento (2 Sm 22.15; Sl 77.19; 97.4; 135.7; Jó 38.35; Jr 10.13; 
51.16), são o sinal de teofania por excelência entre os gregos, servindo como meio de validação da vontade ou 
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aos demais heróis do relato. 
 Apesar de 2 Macabeus apresentar seus heróis aos moldes da cultura grega, o faz em 
um processo de transformação e não de modo passivo. Assim, como bem indicou Martha 
Himmelfarb (1998, p. 38), o processo de adaptação de aspectos do  incorporando-
os no  
valores, como por exemplo na substituição da cultura física em favor de habilidades de 
discurso. A imagem dos atletas do Ginásio, como símbolo do helenismo, também é invertida 
a fim de servir como símbolo da resistência judaica. Deste modo, os mártires da perseguição 
de Antíoco são identificados em 4 Macabeus, que aprofunda a temática de 2 Macabeus, como 
 da Lei divin ]. 
Quem estava lá que não se maravilhou com os atletas da Lei divina [  
-16)813. Mesmo a mãe dos sete 
mártires, tendo também enfrentado o martírio, é uma atleta vitoriosa (4 Mac 15.29). E se, 
sendo atletas, são todos dotados de masculinidade, também ela possui tal característica: já em 
] o seu raciocínio de 
m
(4 Mac 15.30). A masculinidade é característica da coragem ( 814, própria dos gregos, 
2.21)815, superando os atletas do ginásio, heróis do . 
 Da mesma forma que o gênero feminino enfatiza a coragem da mãe dos sete irmãos, 
caracterizando-a masculinamente, também a idade tem papel ideológico importante como 
(2 Mac 6.18), os sete irmãos estão no outro extremo, por sua juventude. Eleazar, com seus 
noventa an
ação divina, como no caso do escultor Fídias que, orando a Zeus para saber se aprovara sua escultura do deus, 
teve como resposta um raio. Cf. Pausânias, Hell. Per., 5.11.9. Ao mesmo tempo os raios parecem servir como 
proeminênc
p. 39). Segundo a tradição, a criação da cidade de Selêucia em Pieria foi precedida por um raio auspicioso, 
levando Seleuco I a consagrá-la a Zeus Keraunos (Apiano, Syr., 58). A oposição de 2 Macabeus a Zeus 
Keraunos na apresentação dos raios como arma de anjos parece ainda mais provável quando se leva em conta o 
fato de que esta divindade é quase certamente uma versão helenística do Deus Baal Tsafon, grande inimigo de 
Yahweh no Antigo Testamento. Cf. KOSMIN, 2016, p. 39. Não será à toa, portanto, que Daniel chamará 
Antíoco IV de  (  rei do norte associando-o a Zeus Keraunos/Baal Tsafon. 
813 Cf. RAJAK, 2001, p. 99. 
814 
qualidade caracteristicamente grega, estando em contraste com a sanguinária 
 
815 Cf. BASLEZ, 2007, p. 116. 
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exemplo aos jovens (2 Mac 6.28). Quanto aos sete irmãos, sua juventude parece estar 
subentend
passou desta vida. E não só aos jovens, mas à grande maioria do seu povo, deixou a própria 
 em 2 
Macabeus 
816, de modo que 
 Assim, se o  possui seus atletas, conhecidos pelo disco e pelo pétaso817, 
também o  possui seus atletas, conhecidos pela sua disposição de enfrentarem a 
própria morte em nome da Lei divina818, o que os torna ainda mais dignos de louvor e 
admiração. Os fortes e másculos atletas gregos são superados pelos heróis judaicos, 
compostos por velhos819, mulheres e crianças820. Como bem indicado por Tessa Rajak (2001, 
p. 116), na tradição greco-judaica do martírio, tal como transmitida e construída em 2 
construíram a masculinidade da sociedade greco-romana, uma reversão triunfante do poder-
estrutura, com 821. Mais do que a coroa olímpica822, os mártires 
conquistam a salvação de seu povo e de si mesmos823
816 Cf. BASLEZ, 2007, p. 119, nota 31. 
817 Cf. 2.2.2. 
818 Se pode perceber um uso parecido desta imagem na teologia cristã de Paulo, que compara os cristãos aos 
), cf. 1 Co 9.24-25. 
819 À inversão de valores decorrente da velhice dos heróis também se soma a apresentação dos mesmos como 
(2 Mac 15.13). Deste modo, 2 Macabeus apresenta seus heróis não sendo inferiores em beleza aos gregos, ao 
 
820 A oposição entre os gregos e os jovens, velhos e mulheres entre os judeus também aparece no relato da 
que lhe caíssem nas mãos e trucidassem os que tentassem subir para suas casas. Houve assim um extermínio de 
5.12-13, BJ). 
821 Algo muito semelhante acontece nos relatos judaicos a respeito da primeira cruzada (1096 d.C.), segundo os 
mas judaicas da fúria da cruzada  e não os próprios cruzados  que foram os heróis da 
Anônimo Mainz




estádio, apenas um ganha o prêmio? Corram de tal modo que alcancem o prêmio. Todos os que competem nos 
jogos se submetem a um treinamento rigoroso, para obter uma coroa que logo perece; mas nós o fazemos para 
ganhar uma coroa que dura para sempre. Sendo assim, não corro como quem corre sem alvo, e não luto como 
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Deus e sofr -10). As glórias públicas, portanto, 
desprezadas pelos judeus824, foram vencidas pelo auto sacrifício. 
 O  aparece em 2 Macabeus, portanto, como uma força de resistência ao 
 imposto. Mesmo que durante o reinado dos Asmoneus esta lógica pareça ter se 
invertido, na imposição do judaísmo, de modo ofensivo, parece que o judaísmo permaneceu 
sendo marcado por este aspecto defensivo, do tempo de 2 Macabeus aos dias de hoje. Sua 
força, apesar da importância do proselitismo, parece ter se constituído na lógica da 
sobrevivência, de modo que a própria busca de Louis Feldman (1986, p. 111) a quão 
firmem
lógica específica do helenismo, como uma imposição, mas também do judaísmo, como uma 
força de resistência825
também subjetivamente, um compromisso com os costumes judaicos e, acima de tudo, a 
Nesta perspectiva, tanto o helenismo como posteriormente o cristianismo, se apresentaram 
como desafios com os quais o judaísmo ( ) teve de lidar826, resistindo às suas 
influências. O judaísmo, deste modo, passa a ser caracterizado pela separação, a qual os 
considerar-se separado do mundo ao 827. 
 Se para alguns judeus isto significava se afastar da sociedade por meio de grupos 
sectários828, como a comunidade de Qumran829, para muitos outros judeus esta separação 
quem esmurra o ar. Mas esmurro o meu corpo e faço dele meu escravo, para que, depois de ter pregado aos 
-27). Como bem indicado por Erwin Goodenough 
(1946), a coroa da vitória foi assimilada pelo judaísmo, que ressignificou este símbolo como representação da 
158). 
824 Cf. 1 Mac 8.14; Filo (Dec., 1.4-7); Josefo (Ap., 2.217-218); RAJAK, 2001, p. 373-374; GARDNER, 2007, p. 
328-329. 
825 Esta ideia também se aproxima da perspectiva de Steven Weitzman, especialmente em seu livro Surviving 
Sacrilege 
destruição do Primeiro Templo, pelos persas (586 a.C.), e a destruição do Segundo Templo, pelos romanos (70 
d.C.). Neste livro, Weitzman indica três táticas judaicas em relação ao domínio estrangeiro: 1) apaziguamento e 
simbio
e o imaginário, para responder e operar dentro das restrições da realidade, mas também transcende-
(WEITZMAN, 2005, p. 161), ou seja, são utilizadas especialmente em construções literárias, como 2 Macabeus, 
mas que acabam estabelecendo uma realidade identitária. Sobre a construção identitária a partir de elementos 
literários ficcionais, cf. JOHNSON, 2004. 
826 Cf. p.e.: FELDMAN, 1986; MEYERS, 1992. 
827 Momigliano toma esta perspectiva da obra de Will e Orrieux (1986). 
828 Sobre os grupos sectários judaicos, cf. BAUMGARTEN, 1998; BAUMGARTEN, 1997. 
829 Sobre o caráter sectário da comunidade de Qumran, cf. COLLINS, 2007; JOKIRANTA, 2001; JOKIRANTA, 
2010. Os grupos sectários judaicos possuem diferenças, mas também semelhanças com as associações 
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dependia da clara diferenciação entre culto e cultura: o judaísmo seria uma religião da qual 
mesmo indivíduos de cultura grega poderiam fazer parte. A maior dificuldade, porém, foi o 
desconhecimento destes limites por parte de seus dominadores. Assim, as exigências da 
as, especialmente no 
que diz respeito à veneração dos imperadores830, que tiveram respostas semelhantes por meio 
de oposição e mesmo revoltas, inspiradas na grande Revolta dos Macabeus. 
voluntárias do mundo greco-romano. Cf. BAUMGARTEN, 1998. Em certa medida, portanto, se pode pensar a 
comunidade de Qumran como um grupo sectário ao estilo helenístico, apesar de suas especificidades judaicas. 
Um exemplo disto, como lembra Devorah Dimant (1984, p. 489), é o gênero literário da regra, amplamente 
 
 




 O estudo aprofundado do livro de 2 Macabeus, assim como dos conceitos de 
helenismo e judaísmo que este livro apresenta, confirmam a hipótese sugerida na introdução 
deste trabalho de que ambos os conceitos se desenvolvem conjuntamente, em oposição, como 
dois lados de uma mesma moeda. Assim como a ideia de helenismo se desenvolve na Grécia 
Antiga a partir de sua relação com o conceito de bárbaro, a ideia de judaísmo se desenvolve 
em 2 Macabeus a partir de sua relação com o helenismo, que por sua vez também se 
reconfigura. Além de estar presente na obra estudada, tal percepção identitária por parte dos 
judeus também se fará evidente na história posterior. 
 A definição do judaísmo, a partir da oposição ao helenismo como cultura de 
resistência certamente se deu em um processo que ultrapassou não somente o domínio 
selêucida, mas também a Revolta dos Macabeus. Afinal, mesmo que o reinado de Antíoco 
Epifânio tenha sido marcante e permaneça simbólico na construção de uma identidade 
cultural, o helenismo não somente já havia estado presente desde antes de Alexandre como 
também estará presente durante o posterior domínio romano. Não foi à toa, portanto, que o 
caráter de resistência do judaísmo tenha tido um alvo tão preciso, que é a cultura grega, uma 
vez que foi a marca essencial do poder dominante não somente sob o Império Selêucida, mas 
também antes sob o Império Ptolomaico e depois sob o Império Romano, como lembra Tessa 
Rajak:
 
Qualquer que seja seu mérito, os judeus sabiam perfeitamente bem que a cultura 
grega daquele tempo era a cultura do poder dominante. Se deu, então, que para eles, 
esta cultura era um instrumento de três impérios sucessivos para os quais caíram831, 
o Ptolomaico, o Selêucida e, finalmente, o Romano. Pois o domínio romano no 
Leste se deu em língua grega, incorporou ideias políticas gregas, e fomentou a 
literatura grega. (RAJAK, 2001, p. 3). 
 
 Mesmo que não fosse previsto pelo autor de 2 Macabeus, este aspecto helenístico do 
Império Romano se deu de forma proposital, uma vez que a própria fundação deste império 
ctos832, pretendia ser o herdeiro do império 
831 Segundo Morton Smith, o helenismo não foi somente marca destes impérios, mas também do Império Persa. 
A própria transformação do mundo helenístico, segundo este autor, aproximou a realidade oriental à antiga 
situação sob os persas mais do que em relação à Grécia Clássica. Cf. SMITH, 1971, p. 75-76; FELDMAN, 1986, 
p. 109. Neste sentido, pode-se pensar em uma helenização da Judeia não somente anterior a Alexandre, mas 
também a partir do domínio persa. 
832 Não se deve exagerar nas relações entre o Império Romano e a cultura helenística, uma vez que não somente 
a identidade grega foi preservada, apesar da aculturação da cultura grega por parte dos romanos, da mesma 
culturais específicos por parte dos romanos. Cf. WOOLF, 1994, p. 135. 
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alexandrino e continuador de seu programa civilizador e conquistador, aceitando a 
helenização cultural para facilitar que o bárbaro quisesse se integrar às estruturas do Império 
algo de la Vega (2005, p. 275-276). Com este intuito, 
833. Esta 
proteção ao helenismo, porém, se apresentou como uma ameaça a muitos judeus que, ao invés 
de serem atraídos à integração com o Império Romano, decidiram se rebelar contra o poder 
instituído. Afinal, o caráter do judaísmo como resistência não foi restrito ao livro de 2 
Macabeus, que não somente incentivou mas também refletiu uma perspectiva em ascensão. 
 Na prática, portanto, a integração do Império Romano à cultura helenística tanto 
favoreceu a adesão por parte das elites greco-orientais ao sistema romano (HIDALGO DE LA 
VEGA, 2001, p. 156), como também a própria resistência por parte de seguimentos judaicos, 
cuja identidade já estava fundamentada na oposição do judaísmo ao helenismo. Deste modo, a 
cultura helenística deste Império Greco-Romano834 não somente teve como resultado a 
existência de uma elite partidária e submissa ao controle imperial, a exemplo de Flávio 
Josefo835, mas também resultou nas diversas revoltas judaicas, estabelecidas sobre uma 
resistência ao helenismo e fundamentadas no exemplo fornecido pela Revolta dos Macabeus. 
 Outro indício posterior da confirmação da hipótese sugerida e exposta ao longo da 
pesquisa de oposição entre judaísmo e helenismo, é a continuidade desta corrente: se o 
primeiro elo é o conceito de bárbaro, que permite um novo elo, que é o conceito de 
helenismo, que por sua vez possibilita um elo seguinte, com o conceito de judaísmo, pode-se 
pensar no próprio conceito de cristianismo como o elo subsequente, estabelecido a partir da 
oposição ao judaísmo, e até mesmo ao helenismo. Ou seja, o estabelecimento do termo 
 em oposição a  parece ter influenciado a posterior criação do termo 
836 (e ao )837. Esta 
833 Cf. HIDALGO DE LA VEGA, 2005, p. 281; HIDALGO DE LA VEGA, 2006. 
834 Esta expressão, utilizada por Paul Veyne como título de um de seus livros (2008), exprime a sua ideia de que 
do de origem 
literatura, a arte e a própria religião provieram quase inteiramente dos gregos ao longo do meio milênio de 
p. 14). 
835 Cf. Josefo, Bell. Jud., 5.367. A respeito da posição a favor dos romanos por parte de judeus, cf. WILKER, 
2012. 
836 
introduzido por Inácio de Antioquia, 
io de Antioquia, Magn., 10.3). 
Cf. também Inácio de Antioquia, Philad., 6.1. Sobre o 
resposta à ameaça do 
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oposição fica clara não somente na afirmação de Paulo de que quando estava sob o 
838, mas também 
na consideração de Tertuliano de que a partir de João Batista o Christianismus teria começado 
com o fim do Judaismus839. 
 Se na sua constituição formal o Cristianismo se estabeleceu a partir de uma 
diferenciação para com o judaísmo840, do qual procede, não era à toa que já havia se dividido 
841, e 
que, posteriormente, como bem lembra Yehoshua Amir (1982, p. 39), veio a dividir o mundo 
todo em facções religiosas, denominadas cada qual sob um -ismo, tais como o farisaísmo 
inimigo interno. Mesmo assim, porém, a oposição ao  permaneceu presente no 
Cristianismo, de modo que ainda n 842. 
Porém, do mesmo modo que a oposição entre  e  não anula a 
, construída pela liderança do movimento já no século I d.C., não apaga a origem 
judaica do Cristianismo, que surge como uma seita dentro do judaísmo, nem impede sua 
de se desvencilhar por c
Ventura da Silva (2008, p. 171). Em ambos os casos se trata de uma construção artificial, 
como sugerido como hipótese ao início da pesquisa e demonstrado ao longo da mesma. 
 Ao mesmo tempo que 2 Macabeus é a principal fonte da oposição entre judaísmo e 
837 
não é Praep. evang., 1.5.12), ele 
Dem. Ev  
 
   
 
838 Cf. Tabela 14  
839 ad quem desinit Judaismus et a quo incipit Christianismus Adv. Marc., 4.338). 
840 Cf. BOYARIN, 2004. 
841 ípulos, surgiram murmurações dos helenistas 
[
haviam adotado elementos de cultura grega, dispondo até mesmo de sinagogas particulares em Jerusalém, nas 
quais mesmo a Bíblia era lida em grego (BJ, p. 1911, nota b). Segundo Werner Jaeger (2002, p. 18, nota 8), o 
re judeus e depois dentro do Cristianismo primitivo, para se referir às 
ou as suas famílias terem vivido no estrangeiro em cidades helenizadas durante muito tempo, tendo regressado 
 
842 Cf. SILVA, 2008. 
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helenismo, é também um dos maiores exemplos literários da influência da cultura helênica na 
cultura judaica do período helenístico. Apesar do uso dos termos  e  
ter servido 
 p. 264), de fato a 
questão não é tão simples. Esta oposição, firme e absoluta, é evidentemente uma construção 
ideológica, bastante presente no livro de 2 Macabeus, mas cujo estudo do mesmo livro 
permite que seja evidenciada sua artificialidade843. Afinal, o próprio livro, que se constrói 
sobre esta oposição  e colocando-se em defesa do  , se apresenta carregado de 
844, mas também em toda a 
narrativa, tanto na estrutura de composição845 como no estilo846, tanto nos acontecimentos 
narrados como na apresentação dos personagens847. Mesmo a própria oposição entre 
 e  segue um padrão helênico, imitando a usual diferenciação entre 
gregos e bárbaros848. A realidade é muito mais complexa, sendo praticamente impossível de 
se determinar onde exatamente a obra é influenciada por elementos gregos ou judaicos849. O 
livro de 2 Macabeus é, portanto, uma obra tipicamente helenística850. 
 
de judeu e grego, um 
-se admitir, a 
partir do estudo aprofundado de 2 Macabeus e mesmo do contexto histórico, que a questão é 
843  
representam forças que são opostas em princípio; esta suposição é, claro, contrariada pelo fato de que o judeu 
Jasão [de Cirene] apresentou sua defesa do 
1974, p. 2 [I]). Também John J. Collins destaca o fato de que 2 Macabeus, o locus classicus da antítese entre 
judaísmo e helenismo, é um livro helenístico em vários sentidos. Cf. COLLINS, 2005, p. 3. 
844 Cf. 1.2. 
845 Cf. 1.2.1. 
846 Cf. 1.2.2. 
847 Cf. 3.3.3. 
848 Cf. 2.1.3. 
849 aico e o que é 
historiográfica bíblica e que foi escrita em hebraico, se pode notar a dificuldade ainda maior do empreendimento 
no caso de 2 Macabeus, que é uma obra escrita em grego e a partir de elementos próprios da cultura grega, mas 
que pertence à cultura judaica e, portanto, possui influência da literatura e mesmo da língua hebraica. 
850 Assim como a historiografia é um gênero de influência grega, já que 
, também a historiografia 
nacional escrita em grego era um aspecto típico do período helenístico, uma vez que, como destaca Momigliano, 
. Exemplos neste 
sentido são a Babyloniaka de Berossus e a Aegyptiaka de Manetão, ou seja, as histórias nacionais da Babilônia e 
Egito, respectivamente, escritas em grego. Sobre a Babyloniaka, cf. KUHRT, 1987; Sobre a Aegyptiaka, cf. 
DILLERY, 1999. Sobre ambas as obras, cf. GMIRKIN, 2006. 
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muito mais complexa. Tal dicotomia, portanto, apesar de não somente estar presente como 
ainda ser um dos elementos centrais na mensagem de 2 Macabeus, é não somente artificial, 
05, p. 267). 
 A Judeia, antes, durante e mesmo depois da Revolta dos Macabeus, certamente se 
viu sob profundas e intensas trocas culturais, de modo que passou por uma verdadeira 
851. A ideia de uma oposição 
absoluta entre  e , na qual haveria a possibilidade de isenção da 
influência helênica por parte da cultura judaica, não é somente artificial como também 
ingênua852. Os judeus foram influenciados pelas culturas persa853 e helênica não somente por 
influências culturais do mundo helenístico854, também as própri
troca de ideias e cosmovisões, seja pelas vias do comércio, como ainda por outros meios de 
relação. Sendo assim, do mesmo modo que se faz necessário admitir-se a influência 
helenística na cultura judaica em seus mais variados grupos  incluindo até mesmo a 
comunidade de Qumran , se faz necessário pensar-se também o inverso: a evidente 
influência judaica sobre o mundo helenístico. Afinal, independentemente da efetiva 
compreensão grega sobre a cultura judaica855, houve não somente uma recorrente valorização 
856, como ainda um impacto da religião judaica sobre o mundo greco-
851 Não se pode ignorar a influência transformadora do contato da Judeia com a cultura helenística, mesmo que 
Gideon Bohak (2000, p. 351). 
852 Concordamos, portanto, com Rachel stark conflict] entre 
 
853 Sobre as influências persas no judaísmo, cf. SOARES, 2009. 
854 Como bem lembra Lester Grabbe, a extensão da influência helenística chegou aos lugares mais remotos como 
Ai Khanum e a ilha de Failaka, no Golfo Pérsico, enquanto sua profundidade é percebida não somente em 
uma 
(GRABBE, 2002, p. 59). Cf. COLLINS, J. J., 2005, p. 43. 
855 Gideon Bohak lembra que não se deve exagerar quanto à influência do monoteísmo judaico sobre o mundo 
greco-
estudo das religiões, é provável que o que nos parece óbvio como diferença não fosse evidente aos antigos. Cf. 
BOHAK, 2000, p. 21. Mesmo que houvesse uma grande distância entre as concepções teológicas de gregos e 
judeus, tais diferenças não eram necessariamente compreendidas ou mesmo percebidas pelos gregos. Sobre a 
leitura greco-romana da religião judaica, cf. FERNANDÉZ MARCOS, 1981. 
856 Esta ideia marcou presença no pensamento de Clarco, Megastenes e Teofrasto de modo que, segundo Martin 
Hengel, 
Cf. GINSBURG, 
1934, p. 120; MOMIGLIANO, 1975, p. 84-86. Esta perspectiva chegou a ser apropriada pelos próprios judeus, 
tanto na apresentação do judaísmo por Filo de Alexandria como um sistema filosófico, ou ainda na concepção de 
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romano857, mesmo que em grande medida de modo negativo858. 
 A relação entre helenismo e judaísmo, portanto, como se pode perceber no estudo do 
livro de 2 Macabeus  mesmo que este defenda opinião diferente  foi muito mais um 
exemplo de fusão e difusão cultural  característico do mundo helenístico859 , do que 
propriamente um conflito rígido entre duas culturas860. Trata-se de interação, e não 
imposição861 862
da Grécia863, se deve ter em mente uma interação cultural de mão dupla, cuja intensidade e 
profundidade é dificilmente medida, uma vez que não se trata da adaptação de elementos 
culturais externos, mas da transformação interna de cada cultura em suas várias dimensões 
(econômica, social, artística864, literária, etc). 
 Afinal, culturas não são estáticas e sólidas865, mas antes possuem qualidade 
relacional, definindo suas identidades justamente quando estão em contato com o que lhe é 
diferente e estranho, mesmo  ou talvez, principalmente  quando se estabelece uma situação 
de conflito. Ideologicamente, portanto, a oposição existiu, de modo a não somente delinear a 
história subsequente dos judeus, mas também definir o próprio judaísmo. Lembramos aqui da 
857 Como bem indicou Fergus Millar, pode-
único deus supremo, referenciado em vários 
1977. Pode bem ser que a religião judaica, com sua proposta monoteísta, tenha influenciado em certa medida na 
formação desta concepção, juntamente com outras influências paralelas, como a filosofia estoica. Isto não 
significa que os estoicos, como Sêneca, tivessem uma perspectiva monoteísta, mas antes que concebiam deus 
; FRIGHETTO, 2016, p. 54). Segundo Sérvio, citado na Enéida
et sciendum Stoicos dicere 
unum esse deum, cui nomina variantur pro actibus et officiis, cf. Virgílio, Aen., 4.638). Um exemplo de 
correlação entre a perspectiva estoica e a judaica se dá na apresentação de Estrabão da religião judaica (Geog., 
16.2.35), a qual é concebida aos moldes da filosofia estoica. Cf. LUDLAM, 2010, p. 525. 
858 A negatividade da reação sobre a cultura judaica não elimina sua importância, até porque, como bem destacou 
Yehoshua Amir, no que diz respeito às relações entre as culturas grega e judaica, seja em aspecto positivo ou 
  
859 Cf. HADAS, 1959. 
860 A posterior presença de elementos de ambas culturas na tradição cristã indica, segundo Eric M. Meyers, que a 
onflito entre duas culturas, mas 
 
861 Cf. 2.3.1. 
862 Cf. p.e. HENGEL, 1989. 
863 Como bem lembram Biazotto e Funari, o historiador inglês George Grote defendeu que a intenção de 
Alexandre o Grande ser
246, nota 2. Apesar desta percepção tirar a usual ênfase na influência grega sobre as demais culturas, mantém o 
problema de apresentar o processo como unilateral  afinal, apenas inverte a direção do mesmo. 
864 O primeiro grande nome a não somente indicar que a influência grega pode ser percebida na arte judaica, mas 
também estudar a mesma com profundidade, foi Erwin Ramsdell Goodenough (1893-1965), que além de uma 
gigantesca obra sobre os símbolos judaicos no período helenístico (para a versão compilada, cf. 
GOODENOUGH, 1988) também buscou apresentar os resultados de sua pesquisa sobre a compreensão da 
helenização do judaísmo. Cf. p.e.: GOODENOUGH, 1937. 
865 Como lembram Eugene Coe
conceito que foi moldado em uma ideia estática. É pelo contrário uma fonte de vida para a identidade política e 
re mutante que levou uma nação a 
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já antes citada afirmação de Gideon Bohak (2000, p. 351) 
civilização judaica no mundo Greco-Romano pode ser vista como uma luta para definir como 
exatamente os judeus deveriam se relacionar . Acontece, porém, 
que  como 
leitura sobre o passado866 , mas também como realidade histórica867: os acontecimentos 
subsequentes de fato foram influenciados pela variante relação com a cultura grega, como se 
pode perceber no conflito entre os diversos grupos religiosos judaicos. Fariseus, saduceus, 
essênios, zelotes e herodianos  cada um destes grupos possuiu uma relação específica com a 
cultura estrangeira e mesmo com o poder estrangeiro no território judeu868. 
 Historicamente, a relação entre gregos e judeus apresentada por 2 Macabeus possui 
muitas semelhanças com a anterior relação entre gregos e persas, de modo que fica evidente 
869, a Revolta dos Macabeus 
como também na própria construção da identidade judaica. Como bem identificado por Tessa 
a à lembrança do tempo de 
crise, foi uma parte óbvia no caminho no qual os judeus da Palestina construíram sua própria 
, pode-se pensar que a função de 2 Macabeus na 
constituição da identidade judaica foi em grande medida semelhante à função da literatura 
trágica na definição da identidade grega870: forneceu a relação de oposição necessária  
866 Que é o sentido utilizado na análise do segundo capítulo. Cf. 2.3.1. 
867 Uma vez que o evento histórico, definido por Michael Oakeshott (2003) como eventus, tem como caráter 
-se pensar na própria leitura de 2 Macabeus da Revolta dos 
Macabeus não somente como história em sentido historiográfico, mas também em sentido eventual (realidade 
histórica), uma vez que se apresenta como um evento (mesmo que processual) que se relaciona e influencia 
eventos subsequentes, a partir de uma relação específica com eventos precedentes. 
868 A respeito dos grupos religiosos judaicos mencionados, cf. p.e., SCHUBERT, 1979; SCARDELAI, 2008, p. 
107-128; GOODMAN, 2007, p. 33-
mais estrita entre os seguimentos d
como indica Donizete Scardelai (2008, p. 111). Os grupos judaicos, portan
 
869 Cf. HALL, 1989, p. 57-62; MITCHELL, 2013a, p. 2990-2992. Segundo Paul Cartledge, a conquista da 
Grécia pelo Império Persa colaborou na 
 
870 Sobre a importância da tragédia na constituição da identidade grega, cf. HALL, 1989. A respeito desta 
questão na obra Suplicantes de Ésquilo, cf. MITCHELL, 2006; na obra Os Persas de Ésquilo, cf. GOLDHILL, 
2002; nas tragédias de Eurípides, cf. SAÏD, 2002. Segun
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mesmo que muito mais imaginária que real871  para a consolidação de uma identidade 
cultural872 ) de 
modo muito 873  tanto em seu sentido de 
assimilação cultural como de traição política874 , mas também culminou na criação do termo 
 ( ). Este novo termo surge fundamentado em uma concepção de 
sacralidade territorial ( 875, numa relação íntima e familiar com outros povos bárbaros 
876, e no reconhecimento das manifestações da divindade local em prol de seu 
povo ( 877, ou seja, a partir de fenômenos próprios do mundo helenístico878, 
demonstrando que o próprio conceito de judaísmo, portanto, mesmo sendo formado a partir 
de uma oposição ao helenismo, foi propriamente uma invenção helenística. 
 Isto não significa que o judaísmo tenha sido criado a partir da cultura grega, como 
parece sugerir Shaye J. D. Cohen879, ou que os judeus aprenderam a serem judeus com os 
gregos, como critica Steven Weitzman880. Afinal, afirmar estas coisas seria negar a 
originalidade dos judeus na apropriação da cultura helenística, seguindo uma ideia de 
introdução deste trabalho. Sendo assim, afirmar que o judaísmo é uma invenção helenística 
significa ver o mesmo como uma construção judaica dentro de um contexto e a partir de 
elementos próprios do período helenístico, no qual os judeus não eram meros receptores 
passivos, mas um povo ativo e criativo que utilizou o contexto cultural da época como 
ferramenta para delinear sua própria identidade. 
-516 (II). 
871 Segundo Suzanne Saïd, assim como se pode definir a geração das Guerras Persas (Médicas) como aquela que 
Os Persas 
Os Persas, portanto, apresenta uma visão 
um tanto quanto exagerada e imaginária, principalmente quando comparada à obra Orestes de Eurípides, na qual 
Or., 485), 
por exemplo. Cf. SAÏD, 2002, p. 100. Não é de se surpreender, portanto, com a possibilidade de influência direta 
de Os Persas em 2 Macabeus, tal como a semelhança entre duas passagens (Ésquilo, Pers., 744-751; 2 Mac 9.8-
12), bem destacada por Daniel R. Schwartz (1998, p. 227), parece fundamentar. 
872 Considerando-se o conceito de imaginário social, não somente se pode estabelecer uma consciência sobre o 
potencial transformativo da interculturalidade, como ainda que os imaginários sociais de um dado grupo moldam 
resposta a co  
873  
874 Cf. 2.1.2. 
875 Cf. 1.3.1; 2.3.2; 2.3.4; 3.1.3 (esp.). 
876 Cf. 3.2; 3.2.1 (esp.). 
877 Cf. 1.3.3; 3.3 (esp.). 
878 Como bem lembra I. Stavrianopoulou, nenhum destes três fenômenos surgiu no período helenístico, uma vez 
que já existiam no período clássico, porém todos estes ganham destaque, aumentam em número e se apresentam 
especialmente nas cidades subjugadas pelos Impérios helenísticos. Cf. STAVRIANOPOULOU, 2013, p. 180. 
879 Cf. COHEN, 1999. 
880 Cf. WEITZMAN, 2017, p. 207ss. 
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completa artificialidade: não é porque a base sobre o qual o judaísmo se estabeleceu  a 
oposição com o helenismo  foi artificial que o judaísmo também será: afinal, mesmo que 
tenha surgido a partir desta construção ideológica, a identidade judaica passa a ser uma 
emocional e intelectual 
, ultrapassando a ideologia inicial. A conclusão a que 
chegamos, portanto, não significa que a atual ideia de judaísmo seja um engano nas mentes e 
corações de quem se identifica por esta cultura, como alguns sugerem quando indicam a 
historicidade da identidade judaica. Antes, significa que o judaísmo, assim como toda e 
qualquer identidade cultural, necessitou de uma oposição para estabelecer seus fundamentos, 
definir suas características, e consolidar sua identidade, que certamente mudou e ainda tem 
mudado consideravelmente desde então. Afinal, seja a nível individual ou coletivo, somente 
 881, com o outro. Somente com a 
alteridade há de fato identidade, e esta é a grande lição da história de formação do conceito de 
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ALEXANDRIA: principal cidade do Egito helenístico, fundada por Alexandre, o Grande, 
sendo por muito tempo a capital do Império Ptolomaico. Nesta cidade havia uma grande 
comunidade judaica, de modo que a cidade foi historicamente marcada por uma oposição 
entre os judeus estrangeiros e os egípcios nativos. 
ANTIGO TESTAMENTO: designação cristã da Bíblia Hebraica, contendo os mesmos 
livros que esta, mas em ordem diferente. É a primeira parte do cânon cristão. 
APÓCRIFOS: designação protestante dos livros deuterocanônicos, ou seja, Tobias, Judite, 
Eclesiástico, 1 e 2 Macabeus, Sabedoria de Salomão e Baruque. São livros que fizeram parte 
da Septuaginta (LXX), mas que não formam nem o cânon judaico (Bíblia Hebraica) nem o 
cânon protestante. 
ASMONEUS: dinastia dos reis judeus que assumiram o poder após a Revolta dos Macabeus, 
tendo sido fundada por Simão, irmão de Judas Macabeu. Apesar de ter perdido o poder em 37 
a.C., com a derrota para os romanos, permaneceram importantes, de modo que o rei designado 
pelos romanos no tempo de Jesus, Herodes, o Grande, casa com Mariane, uma princesa da 
dinastia dos Asmoneus.  
BÍBLICA CATÓLICA: cânon católico que inclui não somente os livros da Bíblia Hebraica 
e do Novo Testamento, mas também outros livros da tradição judaica, traduzidos para o grego 
na Septuaginta (LXX). 
BÍBLIA HEBRAICA: conjunto de livros tidos como sagrados para os judeus. É composta 
pelos mesmos livros que o Antigo Testamento dos protestantes, mas em ordem diferente. 
BÍBLICA ORTODOXA: designação referente aos diversos cânones utilizados pelas igrejas 
ortodoxas, que podem incluir vários livros para além daqueles presentes na Bíblia Católica. 
CÂNON: conjunto de livros tidos como sagrados para uma confissão religiosa. 
CIRCUNCISÃO: retirada cirúrgica do prepúcio. Na comunidade judaica, é o símbolo da 
aliança estabelecida entre Deus e Abraão, marcando a pertença de uma criança de sexo 
masculino à comunidade. 
DIA DE NICANOR: festa religiosa judaica realizada um dia antes do dia de Mordecai, ou 
Purim. Celebração realizada em comemoração da derrota do general selêucida Nicanor contra 
as tropas judaicas. 
DIÁSPORA: designa tanto a dispersão dos judeus para outros territórios que não a Judeia, 
assim como a comunidade formada nestas outras terras. Ainda hoje designa os territórios onde 
vivem a comunidade judaica que não está na Judeia, assim como esta própria comunidade. 
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ELEFANTINE: ilha no Nilo, no Sul do Egito, onde havia uma grande presença judaica, cuja 
comunidade chegou inclusive a estabelecer um templo, dedicado ao Deus dos judeus.  
ERA SELÊUCIDA: sistema de datação utilizado pelo Império Selêucida, iniciando com a 
reconquista da Babilônia por Seleuco I Nicator, em 312/311 a.C. (0 SE). Haviam dois modos 
de uso da Era Selêucida como datação: 1) o sistema babilônico, iniciando o ano em 1 Nisanu; 
2) o sistema macedônio, cujo ano novo era marcado no outono. 
FARISEUS: grupo religioso judaico marcado pela crença na ressurreição e pelo ensino da 
Lei, em contraste com os saduceus, descrentes na ressurreição e centralizados no culto no 
Templo. 
FESTA DAS TENDAS: 
realizada no dia 15 Tishrei, que busca recordar o tempo que o povo judeu passou no deserto, 
habitando em tendas. 
HANUKÁ: 
rededicação do Templo de Jerusalém pelos macabeus, após a profanação do mesmo pelo rei 
selêucida Antíoco Epifânio. Esta festa, que começa no pôr-do-sol do 24º dia do mês de 
Kislev, dura oito dias. 
HEBRAÍSMO: influência da língua hebraica sobre outras línguas, seja na escrita ou na fala. 
HERAKLES: também chamado de Hércules, é um herói da mitologia grega, tomado como 
um semideus, filho de Zeus. Dizia-se que os espartanos eram seus descendentes, assim como 
diversas cidades adotaram seu culto. 
ISRAEL: nome, segundo a tradição bíblica, dado por Deus a Jacó, patriarca dos judeus. É o 
principal termo para expressar o conjunto da comunidade judaica em sentido religioso, 
conectado a Deus. Durante a divisão da monarquia dos judeus, este termo designou o Reino 
do Norte, que tinha a cidade de Samaria como capital. 
JUDEIA: nome judaico da região da Palestina onde viviam os judeus. Durante a divisão da 
monarquia, este termo designou o Reino do Sul, que teve a cidade de Jerusalém como capital. 
JERUSALÉM: principal cidade e capital da Judeia, era também o centro da religião judaica, 
onde se encontrava o grande Templo dos judeus. 
LEONTOPOLIS: antiga cidade egípcia, também chamada de Heliópolis, era localizada no 
Delta do Nilo, no Baixo Egito. Nesta cidade não somente havia uma grande comunidade 
judaica mas também chegou a ser construído um templo dos judeus. 
MACABEUS: termo que pode designar os membros da família dos Asmoneus, que lideraram 
a revolta contra o domínio selêucida, ou ainda os judeus que participaram desta revolta, 
denominada Revolta dos Macabeus. 
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MISANTROPIA: termo que se refere tanto ao ódio pela humanidade como à falta de 
sociabilidade. Trata-se da principal acusação contra os judeus na Antiguidade. 
MONTE GERIZIM: uma das mais altas montanhas da Cisjordânia, era onde ficava o 
Templo dos samaritanos. 
NANEIA: deusa adorada na Pérsia, Armênia e Síria, era o equivalente das deusas gregas 
Artêmis e Afrodite, e da babilônia Ishtar, conhecida pelos sumérios como Inanna. 
NOVO TESTAMENTO: segunda parte do cânon cristão. Conjunto de escritos tomados 
como sagrados para os cristãos, tendo sido escritos nos primeiros séculos depois de Cristo por 
Apóstolos ou pessoas próximas a estes. 
PROSÉLITO: termo que designa um gentio convertido à religião judaica. 
PTOLOMAICO: Império estabelecido por Ptolomeu, general de Alexandre, com base no 
Egito, tendo como capital a cidade de Alexandria. Uma das monarquias helenísticas. 
QUMRAN: é um sítio arqueológico descoberto ao noroeste do Mar Morto, onde foram 
encontrados uma série de manuscritos que eram utilizados por uma comunidade que habitava 
a região por volta do tempo de Jesus Cristo. 
RESSURREIÇÃO: crença escatológica judaica e cristã de que Deus trará novamente à vida 
seus escolhidos, em corpo. Difere, portanto, de crenças relativas à preservação da alma ou 
salvação da mesma, em contraste com o corpo, que é destruído. 
REVOLTA DE BAR KOKHBA: -
foi uma revolta judaica contra o Império Romano, liderada por Simão Bar Kokhba, que durou 
entre 132 e 136 d.C., até ser suprimida pelos romanos. 
REVOLTA DOS MACABEUS: revolta judaica liderada pelo sacerdote Matatias e seus 
filhos contra o domínio selêucida na Judeia, tendo como aparente causa as medidas instituídas 
por Antíoco IV contra a Lei judaica. 
SÁBADO: sétimo e último dia da semana, tomado pelos judeus como sagrado, no qual se 
deve descansar, uma vez que Deus criou o mundo em seis dias e no sétimo descansou. 
SADUCEUS: grupo religioso judaico centrado no culto no Templo de Jerusalém e nos 
sacrifícios, conhecidos pela descrença na ressurreição e na existência de anjos, em contraste 
com os fariseus. 
SAMARITANOS: grupo étnico-religioso aparentado aos judeus, habitava a região ao norte 
da Judeia, tendo como principal cidade e capital Samaria. Apesar da sua religião ser próxima 
daquela dos judeus, não tomavam como centro de culto o templo em Jerusalém, mas o templo 
que havia no Monte Gerizim. 
SEGUNDO TEMPLO: Templo de Jerusalém construído pelos judeus após seu regresso do 
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Cativeiro na Babilônia, por volta do séc. VI a.C. Foi destruído em 70 d.C. pelo general 
romano Tito, quando saqueou a cidade de Jerusalém. 
SELÊUCIDAS: Império fundado por Seleuco, general de Alexandre, o Grande, com base na 
Síria, tendo como capital Antioquia. Uma das monarquias helenísticas. 
SEPTUAGINTA (LXX): primeira tradução da Bíblia Hebraica. Esta tradução dos escritos 
sagrados judaicos para o grego, supostamente feita em Alexandria por 70 tradutores (por isso 
o seu nome) sob encomenda de Ptolomeu, continha não somente os textos presentes na Bíblia 
Hebraica, mas também outras obras judaicas, incorporadas posteriormente pelos católicos ao 
seu cânon. 
SINAGOGA: local de culto da religião judaica, é local de leitura dos textos sagrados assim 
como de orações e exposições a respeito das Escrituras. 
SUMO SACERDOTE: principal sacerdote. No caso judaico, o sumo sacerdote foi, por certo 
tempo, o líder não somente religioso como também político do povo judeu, tanto quando sob 
domínio estrangeiro como quando enquanto Estado independente. 
TANAKH: termo hebraico para a Bíblia Hebraica. 
TORÁ: termo hebraico que designa a Lei judaica, ou seja, os cinco primeiros livros da Bíblia 
Hebraica (e do Antigo Testamento), também chamados de Pentateuco. 
TRIRREME: tipo de embarcação da Antiguidade que dispunha de três ordens de remos. 
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